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Eckhart, da S. Agostino a S. Tommaso, visto 
in continuo, costante riferimento con l’am- 
biente culturale, politico e sociale. Gli aspetti 
ideologici delle dottrine e il loro peso effettivo 
‘nella società medioevale — sulla teologia, sul- 
le concezioni della politica e dello stato — 
vengono ampiamente analizzati e portati in 
primo piano, offrendo al lettore un panorama 
quanto mai affascinante dello sviluppo storico 
e del significato culturale e politico delle varie 
filosofie. In questo quadro denso di fatti, di 
notizie, di osservazioni, di riferimenti, una 
speciale attenzione è rivolta dall’autore alla 
organizzazione della cultura, al formarsi delle 
università, alla nascita degli ordini mendican- 
ti, insomma a tutte le forme di vita teorica e 
pratica del Medioevo, in cui si è riflessa in 
maniera decisiva l’attività filosofica. 


La filosofia medioevale di Cesare Vasoli è il 
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Filosofia antica, alla Filosofia nell'età del Ri- 
nascimento, alla Filosofia moderna e alla Filo- 
sofia contemporanea. 
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sura del lavoro i collaboratori si sono soprat- 
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tutto preoccupati di evitare due opposti peri- 
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Introduzione 


Il 28 agosto 430 Aurelio Agostino, vescovo di Ippona, si spegneva 
nella sua sede episcopale, assediata dalle milizie dei vandali. Nella 
sua lunga esistenza di intellettuale pagano e poi cristiano, di retore 
e di teologo, di elegante letterato e di Padre della cristianità occiden- 
tale, Agostino aveva assistito al lungo sfacelo della società romana 
corrosa da un’insanabile crisi economica e politica, minacciata dalla 
crescente pressione delle gentes germaniche e dall’esplodere sempre più 
frequente di drammatiche rivolte contadine; ma adesso, nei suoi ul- 
timi giorni, egli assisteva all’estrema rovina di quello Stato che si era 
ormai intimamente compenetrato con la Chiesa di Cristo, e, dal- 
l’età costantiniana, aveva associato i vescovi e il clero romano alla 
guida dell’Impero. Sorto per volere di una provvidenza misteriosa e 
inaccessibile, che dispone dei troni e dei poteri, secondo l’esigenza di 
un suo segreto disegno, l’Impero di Roma andava adesso dissolven- 
dosi per una legge ugualmente necessaria e provvidenziale; ma nella 
estrema confusione del secolo, nell’anarchia di tutte le autorità e di 
tutti i poteri, il vescovo africano vedeva solo il segno dell’avvento di 
una nuova società integralmente religiosa, capace di assorbire nella 
sua più alta finalità cristiana l’ordinamento mondano, conservandolo 
per i suoi scopi superiori. Se la città terrena scontava nella sua morte 
la propria origine di violenza e di frode, la città di Dio poteva sor- 
gere a imporre nel nome della sua destinazione ultraterrena la pace e 
l'universale concordia, sotto il segno dell’alta guida della potestas Ec- 
clesiae. 

La dottrina che Agostino aveva elaborato nel De civitate Dei, 
scritto tra il 416 e il 426, in anni trai più tragici della storia dell’Im- 
pero, era certamente un tentativo coerente di sottrarre la comunità 
cristiana all'imminente catastrofe, riaffermando che il suo destino ol- 
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trepassa sempre la storia e il mondo presente, che la sua verità tra- 
scendente è al di là di ogni fortuna o sventura storica. Ma il suo 
richiamo alla superiorità di un destino celeste, estraneo alla misura 
mondana degli uomini “carnali,” non diminuiva la gravità di una crisi 
che incideva sugli stessi fondamenti della situazione civile e intellet- 
tuale in cui era maturato il trionfo politico del cristianesimo. In Gal- 
lia e in Iberia le sanguinose dagaude, ribellioni delle gentes non 
romane contro l’aristocrazia latina e quella indigena latinizzata, se- 
gnavano irrevocabilmente la fine dell’unità romana. E mentre, nel pre- 
cipitare della dissoluzione militare e amministrativa dell’Impero, si 
spezzavano anche i legami culturali che avevano tenuto unite le più 
diverse regioni d’Europa, i popoli germanici si installavano già pe- 
santemente nel cuore dell'Impero, portando a contatto con la mille- 
naria esperienza di una società economica evoluta la loro organizza- 
zione ancora tribale, i loro culti della forza e del sangue. 

Certo, ad Oriente, nella recente capitale di Costantinopoli, conti- 
nuava la stessa tradizione romana che avrebbe più tardi trovato le 
basi di una nuova ripresa politica e intellettuale nel difficile connubio. 
dell’ellenismo e del cristianesimo. Ma nell’Occidente devastato dalle 
invasioni e dalle insurrezioni contadine e militari, l’autorità e il potere 
dell’Impero erano ormai soltanto un nome ed una finzione giuridica. 
E presto i capi germanici avrebbero potuto imporre il loro sostanziale do- 
minio a tutte le classi e i ceti dell’antica società romana. Cosî il potere mi- 
litare e politico sarebbe passato definitivamente dalle mani dell’aristo- 
crazia senatoria e latifondistica e della burocrazia imperiale in quelle 
di una ristretta casta militare germanica, pronta però ad accettare la 
collaborazione dei vinti e a riconoscere la loro superiorità intellettuale. 

Questa dissoluzione dell’Impero e, con essa, la crisi della stessa 
struttura organizzativa della cultura romana, non fu però, certamente, 
un evento improvviso, né ebbe quel carattere catastrofico che gli è 
stato cosî a lungo attribuito dalla storiografia romantica. Anzi, anche 
quando tra la fine del IV e gli inizi del V secolo l'emigrazione delle 
gentes germaniche si trasformò in vera e propria invasione, lo stan- 
ziamento delle loro tribi nell’Occidente romano avvenne ancora, in 
generale, nel quadro degli ordinamenti romani. I capi barbarici che 
occuparono con i loro exercitus l’Italia e le province più latinizzate 
dell'Europa occidentale e dell’Africa, tennero spesso a comportarsi: pit 
come mandatari dell’autorità imperiale che non come veri e propri so- 
vrani, senza mutare la struttura organizzativa dello stato romano. Né 
le condizioni politiche e sociali delle élites subirono, almeno nei pri- 
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mi tempi, un mutamento radicale, o venne trasformata la struttura 
sociale del Basso Impero, che restò di fatto immutata, anche se alle 
aristocrazie latifondistiche romane o provinciali si sostitui, in gran 
parte, la nuova aristocrazia militare germanica. È vero che le inva- 
sioni barbariche, nelle regioni pid lontane o periferiche, ebbero tal- 
volta come immediata conseguenza la rottura della recente tradizione 
romana. Ma è altrettanto certo che lo stanziamento delle gentes ger- 
maniche nelle vecchie terre latine, lì dove esisteva un forte tessuto 
urbano e solide istituzioni culturali, non ebbe affatto un simile effetto. 
Anzi, gli storici del Medioevo sono concordi nel contrapporre il rapido 
regresso della cultura nelle regioni di recente latinizzazione alla ro- 
busta e vitale continuità di tradizioni intellettuali che si ebbe invece 
in Italia, in Gallia, in Spagna e nell’Africa romana. 

Tuttavia, se pure le invasioni non distrussero volontariamente la 
base della cultura romana, che negli ultimi secoli dell’Impero aveva 
raggiunto un notevole grado di uniformità e di “stilizzazione” 
scolastica, la dissoluzione dell’unità imperiale non fu certo priva 
di gravi conseguenze. Già i grandi spostamenti etnici dei secoli 
III e IV e le invasioni avevano cominciato ad infrangere quel comune 
tessuto giuridico e amministrativo che aveva unito per secoli le re- 
gioni dell’Occidente. Adesso, il costituirsi di regni barbarici sepa- 
rati ed autonomi in Italia, in Spagna, nelle Gallie e nell’Africa ro- 
mana, rese permanente quella rottura ed approfondi gli elementi di 
divisione, anche sul piano della vita intellettuale. Per prima cosa, in- 
fatti, l'Occidente fu separato dalle regioni dell'Oriente mediterraneo, 
che seguirono di fatto uno sviluppo economico, politico e intellettuale 
completamente diverso e nelle quali fiori una cultura con caratteri 
assai distinti da quelli che si delinearono nelle terre occidentali. Ma 


un’altra barriera venne pure a cadere tra l’Italia — che era stata il 
maggiore centro della vita politica e amministrativa dell’Impero e do- 
ve l'elemento romano restò sempre prevalente — e le altre regioni 


dell'Europa centrale, ove i germani condizionarono in maniera assai 
più netta la graduale formazione delle nuove unità nazionali. Il for- 
marsi di diversi regni; la fine dell’unità giuridica e statale romana, 
presto polverizzata nel particolarismo istituzionale dell'Alto Medioevo; 
il sovrapporsi delle nuove aristocrazie militari germaniche alle vecchie 
classi dominanti dell’età imperiale, ebbero quindi come naturale esito 
storico il progressivo frazionamento della cultura e della vita intellet- 
tuale, la cui unità fu però salvaguardata dalla dominante influenza 
della gerarchia e delle istituzioni ecclesiastiche. E tale frazionamento 
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fu poi accentuato dal costante spostamento dell’asse economico-so- 
ciale della civiltà europea dalla città verso la campagna e dalle atti- 
vità mercantili e artigiane a quelle rurali, dal rallentamento dei 
rapporti economici e politici con l'Impero d’Oriente e dalla naturale 
diminuzione degli scambi tra le varie regioni. Ciò spiega anche il 
progressivo differenziarsi delle caratteristiche culturali di popolazioni 
che erano pure rimaste per secoli nell’ambito della tradizione romana, 
nonché l’effettivo regresso di molti aspetti della vita sociale, sui quali, 
del resto, si rifletterono anche le condizioni di arretratezza proprie 
delle aristocrazie barbariche. Certo, l’ossatura amministrativa -sulla 
quale si ressero i regni romano-barbarici restò numana; e i romani 
poterono spesso esercitare liberamente funzioni anche di notevole ri- 
lievo politico e continuare a trasmettere il proprio patrimonio cultu- 
rale. Ma questo non toglie che la scomparsa o l’indebolimento di un 
saldo potere centrale, e il lento disgregarsi dei ceci sociali che avevano 
avuto per secoli il pieno monopolio della cultura, non influisse deci- 
samente. nelle condizioni “di base” della vita intellettuale. Da un 
lato, infatti, si accentuò quel processo di riduzione “scolastica” della 
cultura che era, del resto, già caratteristica dell'uitima età imperiale, 
e la prevalenza di un criterio “utilitario” che legava lo svolgimento 
dell’attività intellettuale alla formazione di un personale giuridico e 
amministrativo, e, soprattutto, della gerarchia ecctesiastica. D'altro can- 
to, la forza politica e amministrativa della Chiesa. unico corpo unitario 
e saldamente organizzato nell’Europa frazionata. contribuf a dare alla 
cultura un’impronta sempre più ecclesiastica, sostituendo all’organizza- 
zione scolastica romana una nuova efficiente rete di scuole religiose. 
Ma, soprattutto, il patrimonio di cultura greco-romana si sempli- 
ficò e schematizzò, secondo le esigenze di una società sempre più 
disorganica, e la riflessione filosofica venne ormai strettamente le- 
gata alla tematica religiosa cristiana e quindi naturalmente esposta 
agli interventi e al controllo della potente gerarchia vescovile. Cost, 
mentre a Costantinopoli la direttiva cesaro-papistica degli Imperatori 
conduceva a una stretta intrinsecazione tra dogma religioso e autorità 
politica, preludendo alla definitiva liquidazione delle ultime scuole filo- 
sofiche non cristiane operata da Giustiniano nel 529, anche in Occi- 
dente il primato intellettuale della Chiesa pose di fatto le condizioni 
del suo monopolio quasi esclusivo dell’educazione e della cultura. 
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È appunto da questo momento storico, che conclude la lunga crisi 
dell'Impero e inizia la lenta formazione della nuova società europea, 
che deve muovere lo studio storico del pensiero medioevale. Poiché, 
se è vero che il passaggio tra la civiltà greco-romana del tardo Impero 
e quella dell’Alto Medioevo fu lento e graduale, è però altrettanto evi- 
dente che la cultura di Boezio e di Cassiodoro, per non dir poi di 
quella di Isidoro di Siviglia, presenta già dei caratteri ben definiti, i 
quali la distaccano nettamente dagli ultimi sviluppi contemporanei del- 
la filosofia classica che hanno luogo ad Atene o ad Alessandria. E chi 
guardi alle radici concrete dei fatti intellettuali e all’ambiente storico 
in cui essi si svolgono, non ha difficoltà a riconoscere che proprio in- 
torno alla metà del V secolo passa il grande spartiacque tra la cultura 
del mondo antico e quella dell’età medioevale. 

Con questo, non si vuol certo dire che il carattere iniziale della 
civiltà del Medioevo sia dato da un “profondo imbarbarimento,” o 
tanto meno che la riflessione medioevale sia condizionata, fin. dalle 
sue origini, da una esclusiva direttiva “scolastica” e “dogmatica.” Al 
contrario, la vicenda della cultura dell’Alto Medioevo è anzi la testi- 
monianza di vitali esigenze spirituali che, al di là di tutti gli ostacoli 
posti dalle avverse condizioni politiche, mantengono le fila di una gran- 
de tradizione e preparano la lontana. ripresa del IX secolo, Ed è pure, 
a ben guardare, la testimonianza di quella costante differenziazione 
di atteggiamenti intellettuali, nei confronti delle tradizioni fornite dal 
pensiero classico che, fin dall’inizio dell’età medioevale, si delineò nel- 
l’unità religioso-filosofica instaurata ben presto dalla Chiesa romana. 
Ciò spiega, tra l’altro, perché la cultura medioevale occidentale — 
della quale ci occuperemo in modo prevalente — abbia avuto risultati 
più ricchi e fecondi della stessa civiltà bizantina, che pure era privi- 
legiata sia dalla continuità dei suoi rapporti con i grandi centri intel- 
lettuali della Grecia e dell’Oriente ellenistico, che dalle migliori condi- 
zioni di convivenza civile e religiosa. Senza diminuire l’importanza sto- 
rica della filosofia e della cultura bizantina, che pure ha avuto persona- 
lità e momenti di singolare prestigio, non v’è dubbio che dei due “set- 
tori” che dopo il V secolo si sostituiscono allo sviluppo sostanzial- 
mente unitario della tarda antichità, quello occidentale fu nettamente 
superiore nella capacità di tentare o suggerire nuove soluzioni teoriche 
e speculative. Mentre in Oriente prevalse ben presto una rigida schema- 
tizzazione di moduli scolastici e di atteggiamenti intellettuali che non 
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consentirono progressi di grante portata, la cultura dell’Occidente 
cristiano svolse invece una funzione indubbiamente più positiva 
e costruttiva nei confronti della società in cui operava, favorita in 
ciò dalla stessa posizione particolare della Chiesa romana non legata, 
come quella di Bisanzio, a una rigida subordinazione all’assoluta au- 
tocrazia del Basileus. 

L’indubbia superiorità dell'incidenza storica della cultura me- 
dioevale occidentale nei confronti della tradizione bizantina, giusti- 
fica poi il punto di vista che terremo nelle pagine seguenti, e l’atten- 
zione prevalente, se non certo esclusiva, che porteremo alle dottrine ed 
alle personalità della filosofia, della teologia, del pensiero politico e 
della scienza occidentale. Certo, ci accadrà spesso di riferirci anche al 
corso diverso e distinto della cultura greco-bizantina (basti pensare al- 
l'influenza dello Pseudo-Dionigi e di Massimo il Confessore, e quindi 
alla fortuna di Psello) e, più tardi, allorché diremo della svolta sto- 
rica del XII e XIII secolo, dovremo trattare, con particolare ampiezza, 
le dottrine dei filosofi arabi ed ebrei che esercitarono un’influenza cosi 
decisiva nell’evoluzione intellettuale dell’Occidente. Nondimeno, per 
quanto concerne la linea principale della nostra trattazione, essa verterà 
soprattutto su quelle personalità e correnti di pensiero che si muovono 
nell’ambito delle grandi scuole occidentali, dal primo grande tenta- 
tivo compiuto da Boezio per assicurare alla civiltà latina medioevale un 
ricco patrimonio filosofico e scientifico, alla “rinascita” carolingia, dal- 
Ja grande ripresa dei secoli XI e XII alla eccezionale fioritura specu- 
lativa del Duecento, e dalla crisi della tradizione filosofica medioevale 
denunciata dalle correnti di pensiero trecentesco fino alle ultime mani- 
‘festazioni critiche del pensiero scolastico. Perciò, alla luce di questo 
lungo e complesso processo storico, saranno pure valutati gli apporti 
delle altre grandi tradizioni di pensiero e di cultura che agirono in 
questi dieci secoli nel mondo mediterraneo. 


* 


Tale prospettiva, che è del resto comune a tutte le trattazioni ge- 
nerali di storia della filosofia medioevale, non deve però indurre a 
pensare che dieci secoli di sviluppo storico e intellettuale possano sem- 
plicemente ridursi sotto la consunta etichetta di una “storia della sco- 
lastica.”” È vero che nella civiltà latina medioevale la schola esercita 
una funzione difficilmente paragonabile a quella delle istituzioni sco- 
lastiche moderne, accentra intorno a sé quasi tutto il lavoro intellet- 
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tuale, controlla, insieme alla Chiesa, l’elaborazione delle idee direttive 
di tutta la civiltà. Ma questo dato di fatto, di cui è facile render 
ragione, analizzando le condizioni sociali di base che determinano la 
fortuna e lo sviluppo delle scholae, non significa affatto che la cultura 
filosofica medioevale sia un chiuso regno di teologi e di magistri, in- 
differenti al volgersi storico delle vicende umane, estranei alla società 
‘in cui vivono ed operano. Né tanto meno il cosiddetto “mondo me- 
dioevale” è certo quell’unità uniforme, statica, esclusa da ogni pro- 
gresso, immutabile nei suoi principi dominanti, che è stata spesso 
descritta dagli avversari, come dagli apologeti di un tipo di civiltà e 
di vita sociale che non è mai esistita, né poteva esistere. Al con- 
trario, il Medioevo europeo è invece una lunga età della storia umana 
estremamente complessa, ricca di eventi e di processi storici che sono 
stati decisivi per l’evoluzione di tutta la civiltà occidentale. In mille 
anni, non solo si è compiuto quel processo di trasformazione econo- 
mico-sociale che ha portato gran parte d’Europa dalla economia lati- 
fondistica del tardo Impero al feudalesimo, e, quindi, al primo sviluppo 
precapitalistico del XIV secolo, ma si sono realizzate esperienze intel- 
lettuali, religiose, politiche e scientifiche, di cui non occorre neppure 
ricordare l’eccezionale significato storico. Sicché giustamente si possono 
ripetere anche oggi le parole che lo Haskins scrisse più di trent'anni 
fa, quando la disputa sui caratteri storici del Medioevo era ancora 
pienamente in corso e le polemiche sulla continuità e discontinuità del- 
la sua cultura con la civiltà classica e l’età del Rinascimento erano ‘al 
centro delle discussioni storiografiche: “Contrasti tra Oriente e Occi- 
dente, tra Settentrione e Mediterraneo, tra vecchio e nuovo, sacro e 
profano, ideale e attuale, danno vita e colore e movimento a questo 
periodo, mentre la sua stretta relazione sia con l'antichità che con il 
mondo moderno gli assicurano un posto nella continua storia dello 
sviluppo umano. Tanto la continuità che il mutamento sono caratte- 
ristiche del Medioevo, come di tutte le grandi epoche storiche” Chi 
studi la storia del pensiero medioevale, non come un astratto museo 
scolastico di dottrine “superate,” un arsenale di apparati teologici, o 
una raccolta di “bizzarrie” o di “errori” scientifici, bensi come la ri- 
sposta data da una particolare società ai problemi storici del suo tempo, 
non può che condividere queste idee. Né gli è difficile riconoscere il 
nesso tra la lucida elaborazione delle idee al livello teologico e filo- 
sofico, la pugnace polemica della riflessione politica e i grandi muta- 
menti economici e sociali che. si verificano nell’Europa medioevale, 
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determinando una serie di trasformazioni che ha sempre il suo ri- 
flesso anche nell’ impassibile meditazione di metafisici o teologi. 

Da questo punto di vista, anche la diversità e il mutamento di 
orizzonti e prospettive intellettuali che si verificano nei diversi mo- 
menti della cultura medioevale riceve una compiuta spiegazione solo 
quando le varie dottrine sono immerse nel compiuto contesto storico 
in cui si formarono e si diffusero. Non v’è dubbio infatti che sarebbe 
ben difficile spiegare fuori dal complesso di una radicale trasforma- 
zione economica e sociale il rinascimento intellettuale del XII secolo, 
comprendere l’evoluzione della teologia e della filosofia duecentesca 
fuori della grande fioritura della civiltà comunale, o intendere la crisi 
speculativa del XIV secolo separatamente da una più profonda tra- 
sformazione che coinvolge tutte le strutture della società medioevale. 
Non solo; ma i caratteri peculiari e distintivi dei vari momenti in cui 
si scandisce lo sviluppo storico della riflessione medioevale, risulta- 
no sicuramente definiti solo se, prescindendo da ogni astratto riferi- 
mento a “correnti” o “linee” ideali, sono riconosciuti come espres- 
sioni di un mondo storico ben pi vasto e complesso di quello rappre- 
sentato dalla esclusiva portata dei singoli temi filosofici o teologici 
tradizionali. 


* 


A questo proposito — e per chiarire un’altra direttiva alla quale 
ci siamo tenuti nella stesura di questa storia — è bene anche aggiun- 
gere che il carattere particolare della filosofia medioevale costringe lo 
studioso ad affrontare assai spesso una complessa tematica teologica, 
la quale è anzi cosi intrinsecata con lo sviluppo della riflessione fi- 
losofica, da rendere impossibile qualunque arbitraria distinzione. In 
una società in cui la Chiesa mantiene per almeno otto secoli il mo- 
nopolio effettivo della cultura, e in cui la figura dell’intellettuale si 
identifica con quella del clericus, sarebbe infatti del tutto assurdo pre- 
tendere di tracciare una “linea rigorosa di demarcazione” tra la storia 
della filosofia e quella della teologia. E certamente, come lo studioso 
del pensiero moderno non può prescindere nella valutazione dello svi- 
luppo filosofico dalla concomitante incidenza della storia delle scien- 
ze, a più forte ragione lo storico del pensiero medioevale deve tener 
presente, per prima cosa, che proprio la teologia, con i suoi problemi 
e i suoi dogmi, fu l’ambito ideologico in cui si sviluppò, per quasi 
un millennio, la discussione filosofica, condizionandone naturalmente 
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i particolari svolgimenti. Ma questo non significa che si possa cata 
logare mille anni di evoluzione storica del pensiero umano sotto l’eti- 
chetta di comodo della “vocazione trascendente,” o dello “spirito asce- 
tico” o ridurre la riflessione medioevale all’unico problema del rap- 
porto fede-ragione. Che tale problema sia stato largamente presente 
ai filosofi del Medioevo, che ‘abbia acquistato un'importanza dramma- 
tica via via che tornavano a circolare le grandi testimonianze del 
pensiero classico, è cosa evidente. Però, nulla sarebbe pit falso che ri- 
durre questo problema, che fu anch’esso squisitamente storico e ri- 
fletté atteggiamenti e soluzioni ben radicate nell’evoluzione della so- 
cietà medioevale, ad una sorta di rigida disputa controversistica; tanto 
più che è cosi facile cedere alla tentazione di introdurre in una cul- 
tura e in una fase della storia della Chiesa che le ignoravano, certe 
nozioni di “ortodossia” o “eterodossia” tipiche dell’età post-tridentina; 
e ben lontane dalla mentalità e dai gusti speculativi dei magistri me- 
dioevali, 

D'altro canto, la prevalente natura teologica del pensiero medio- 
evale (prevalente, ma non esclusiva, perché il Medioevo ebbe pure i 
suoi grandi medici, giuristi e scienziati che influirono non poco anche 
nella storia della filosofia propriamente detta) non deve indurre ad 
accettare per la filosofia medioevale la definizione esclusiva di “filo- 
sofia cristiana.” A parte il fatto che la cultura filosofica medioevale è 
frutto dell’opera di Avicenna, di Averroè, di Avicebron e del Mai- 
monide, certo non meno di quella di Bonaventura, di Tommaso o 
di Duns Scoto, la sua “eredità” classica è sempre cosf attiva, da ren- 
dere assai difficile stabilire quanto ogni singolo pensatore e il suo 
ambiente intellettuale debbano al “messaggio” cristiano, e quanto in- 
vece alla presenza di Platone, di Aristotele, di Cicerone e di Proclo. 
Il caso della scuola di Chartres (per citare uno degli argomerti che 
ha pit offerto occasioni per discutere l’ispirazione “cristiana” o “pa- 
gana” di taluni pensatori di alto rilievo) insegna quanto sia fallace e 
pericolosa l'applicazione di simili “parametri” alla storia della filosofia 
medioevale. Perciò, senza entrare nei particolari di una discussione che 
ha impegnato, trent'anni fa, alcuni dei maggiori studiosi cattolici e laici, 
ci limiteremo a sottolineare che la nostra voluta astensione da ogni giu- 
dizio di tal genere dipende dalla certezza che l’opera dello storico, 
qualunque sia la direzione o i “livelli” in cui si svolge, non ha nulla 
da guadagnare da simili atteggiamenti strettamente ideologici. 

Naturalmente, non si vuol mettere in dubbio che la cultura me- 
dioevale sia profondamente permeata di spirito cristiano e che, anzi, 
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proprio la tematica teologica e religiosa rappresenti la sua più imme- 
diata espressione ideologica. Nondimeno è pur lecito ricordare che an- 
che le credenze religiose assumono continuamente significati ed e- 
spressioni sempre nuove, secondo le esigenze e i bisogni di quei ceti 
o ambienti in cui si articola il grande corpo della C4ristianitas me- 
dioevale, e secondo l’incidenza di idee, dottrine e atteggiamenti in- 
tellettuali che venivano da ambienti e tradizioni “laiche.” Accanto al- 
la dominante “facoltà” teologica, accanto ai commentatori della Bibbia 
e delle Sentenze e agli autori delle grandi Summae, v'è infatti, e ac- 
quisterà sempre più peso e influenza nella storia della cultura me- 
dioevale, il mondo dei medici e dei giuristi, dei magistri artium e 
degli spetiales, lettori spregiudicati degli scienziati e dei filosofi greci 
e arabi, spesso osservatori acuti delle res nazurales e già abituati a 
pensare il cosmo fisico come un complesso di fatti e di fenomeni 
“autonomi.” Non solo; ma più procederà l’evoluzione della società me- 
diosvale, e più questi ceti di intellettuali, estranei al tessuto “cleri- 
cale” della cultura teologica, si trasformeranno in portatori di idee e 
concezioni che minano profondamente l’antico ideale unitario e ca- 
rismatico della Ckristianitas, per avanzare e difendere le nuove ragioni 
degli stati cittadini e delle monarchie nazionali, o le radicali esigenze 
laiche delle classi emerse dallo sfacelo del mondo feudale. Né questo 
spirito resterà estraneo anche alla problematica teologica o all'ambiente 
clericalis dei magistri Sacrae Theologiae, se è vero che, a Parigi come 
ad Oxford, la scolastica del XIV secolo saprà esprimere in forma esem- 
plare la crisi di una società e di una cultura che stavano profonda- 
mente mutando. 

Il fatto che i medesimi maestri che hanno criticato i fondamenti 
della fisica e della metafisica “scolastica” siano, al tempo stesso, i li- 
quidatori della scientia teologica medioevale e, non di rado, anche 
audaci osservatori e teorici degli eventi politici e dei comportamenti 
economici contemporanei dovrebbe cosî indurre a una maggiore cau- 
tela nel giudicare i rapporti che la matura cultura medioevale istituî 
tra le scienze sacre e profane, tra la teologia e la conoscenza critica 
della realtà. Poiché la vicenda della tarda scolastica dimostra, nel modo 
più chiaro e inequivocabile, che se la teologia offrf spesso il quadro 
universale di una “visione del mondo” in cui si riconobbe tanta parte 
della società medioevale, questa “visione” subî però sempre la stessa 
sorte della realtà da cui nasceva, ed espresse nei suoi concetti più 
“universali,” “trascendenti” quello stesso faticoso processo di evolu- 
zione che si definiva concretamente nel progresso delle scienze e delle 
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tecniche, come nell’affermazione sempre più sicura di nuovi tipi di 
organizzazione sociale e politica. 

A queste considerazioni dobbiamo poi aggiungerne un’altra, non 
meno importante; e, cioè che se l’autorità e le gerarchie della Chiesa 
condizionarono in larga parte, e in senso positivo, come in senso ne- 
gativo l’evoluzione del pensiero medioevale, pure non poterono mai im- 
pedire che le ragioni della storia avessero il sopravvento. Le condanne, 
i divieti, le ammonizioni di cui è pure straordinariamente ricca la 
storia della cultura medioevale non hanno mai arrestato quelle idee o 
dottrine che rispondevano ai bisogni più profondi e necessari di una 
società in movimento; e, certo, chi rifletta alla storia dei ripetuti e 
costanti divieti all'insegnamento di Aristotele, alla condanna del ve- 
scovo Tempier, che colpì talune tesi tomiste, o alla lunga lotta con- 
tro i teorici dell'autonomia della ricerca scientifica o filosofica, ha 
larga materia di meditazione sull’estrema relatività di una vicenda 
che doveva concludersi proprio con l'accettazione dell’aristotelismo co- 
me strumento filosofico della teologia cattolica e con l’assunzione del 
tomismo a filosofia ufficiale della Chiesa. Comunque, al di là dei con- 
flitti che spesso opposero le correnti più avanzate della rifl-ssione me- 
dioevale alla forza frenante di una tradizione sempre ancorata al pas- 
sato, anche il mondo delle scholae fu protagonista e, insieme, testi- 
mone dell’evoluzione storica che conduceva i popoli dell’Europa occi- 
dentale verso l'avvento di un nuovo mondo storico fondato sui valori 
umani della scienza, della tecnica e del lavoro. Tra il cristianesimo 
monastico e ascetico di Pier Damiani e la lucida mentalità scientifica 
di Ruggero Bacone che affida il trionfo della sua fede nel mondo alla 
meravigliosa potenza di invenzioni e tecniche umane; tra la rigida teo- 
crazia di Papa Gregorio e la teorica di Marsilio da Padova, che studia 
con rigore razionale le strutture e le finalità dello stato “umano,” si 
muove la lunga, umile fatica di commentatori e di maestri, di tra- 
duttori e compilatori indaffarati a riconquistare e restituire ai propri 
contemporanei il sapere degli antichi, a dare piena cittadinanza nella 
Europa cristiana al “gran pagano” Aristotele, o ai nuovi strumenti e 
ritrovati della scienza araba. Ma quest’opera che fornisce gli stru- 
menti alla nuova scienza come ai prestigiosi edifici delle grandi Sum- 
mae, dove la cultura del tempo celebra la propria “visione del mondo,” 
ha significato e valore solo quando è calata nella vivente unità del 
mondo storico, nella feconda fatica di una lunga giornata umana. 
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Capitolo primo 


Filosofia e cultura nell'età dei regni romano-barbarici 


I. Marco Anicio Severino Boezio 


I regni romano-barbarici furono l’espressione politica di un lento 
e complesso processo di assimilazione tra il tessuto tradizionale della 
società romana e i nuovi elementi etnici e politici recati in Occidente 
dagli invasori germanici. Nuovi ad una forma di vita organizzata en- 
tro stabili ordinamenti politici ed amministrativi, ed anzi avvezzi ad 
una forma di convivenza civile ancora rudimentale, i germani si tro- 
varono infatti dinanzi al grave problema di dar vita ad un tipo di stato 
che, pur assicurando il predominio militare e politico dell’aristocrazia 
teutonica, permettesse però la convivenza con le élites romane, avvez- 
ze da secoli a maneggiare i delicati strumenti amministrativi di una 
grande società a struttura urbana. Cosf, pur essendo giunti nelle terre 
dell’Impero con tradizioni assai diverse, i germani costituirono in Ita- 
lia, in Spagna e nelle varie regioni della Gallia, un tipo di stato assai 
simile che univa a istituzioni romane consuetudini e ordinamenti ca- 
ratteristici delle diverse stirpi germaniche. E, mentre il potere politico 
restava concentrato nelle mani del “kònig” germanico e degli “ariman- 
ni” che costituivano l’exercitus barbarico, l’ossatura amministrativa del- 
le singole regioni restò integralmente romana. E romana fu la cultura 
e la forma di organizzazione della vita intellettuale che continuò a do- 
minare i vari regni sorti dalla rovina dell'Impero. 

In un tipo di stato cosî ordinato, era ben naturale che l’elemento 
latino mantenesse immutata la propria supremazia intellettuale e che 
tutte le forme di elaborazione ideologica fossero patrimonio particolare 
dell’aristocrazia romana che aveva dovuto cedere ai germani la sua 
tradizionale supremazia politica ed anche gran parte del suo potere 
economico. Agli intellettuali formatisi nella pura tradizione della cul- 
tura classica resta affidato il difficile compito storico di continuare la 
esperienza giuridica-filosofica-teologica maturata dall’incontro delle con- 
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cezioni filosofiche greche, della problematica dei Padri e dell’elabora- 
zione secolare del diritto romano. Ma questa esperienza non venne 
semplicemente trasmessa dai suoi naturali depositari alla nuova aristo- 
crazia intellettuale che si formava soprattutto nell’ambito delle istitu- 
zioni ecclesiastiche; fu invece profodamente trasformata attraverso una 
complessa opera di adattamento cui parteciperanno ben presto an- 
che intellettuali di origine barbarica, rapidamente assimilati dal tes- 
suto vitale della Chiesa. I risultati e le conseguenze di questo pro- 
cesso saranno ben visibili nelle condizioni della cultura europea tra il V 
e il VII secolo, che rappresentano chiaramente una confusa e dramma- 
tica età di transizione tra gli ultimi sviluppi della cultura greco-romana 
e un nuovo ambiente intellettuale dominato dalla tematica religiosa 
cristiana. Però il declino dell’alta cultura filosofica e la relativa povertà 
anche delle espressioni più significative di questo periodo non può far 
dimenticare la preziosa funzione esercitata da Boezio, da Cassiodoro 
e da Isidoro di Siviglia nel periodo in cui si viene preparando la nuova 
struttura sociale dell'Europa medioevale. È per loro merito che le 
pur decadute istituzioni culturali dei regni romano-barbarici potranno 
continuare a tramandare per due secoli, di generazione in generazione, 
alcuni dei motivi dominanti della speculazione classica e della scienza 
antica. Ed è pure sulla traccia segnata dalle loro opere che comincia a 
prender corpo tutto un nuovo tipo d’insegnamento saldamente conte- 
nuto nell’unità filosofica e religiosa della cultura ecclesiastica e perfet- 
tamente adeguato alle esigenze del tempo. Certo, a parte il caso parti- 
colare di Boezio la cui originalità filosofica è fuor di dubbio, l’opera 
di questi intellettuali è volta principalmente all’utilizzazione del patri- 
monio fornito dal pensiero classico ed alla sua riduzione in sintetiche 
enciclopedie o manuali di facile uso scolastico, adatti al compito fonda- 
mentale della formazione dei chierici che costituiscono adesso la prin- 
cipale classe colta della società romano-barbarica. Eppure è proprio 
attraverso questa attività apparentemente cosi umile che si cominciano 
a predisporre le basi intellettuali per la futura rinascita carolingia e per 
il primo grande tentativo di elaborazione culturale conforme ai carat- 
teri sociali e politici dell'Europa medioevale. 

Tra i pensatori che segnano il graduale passaggio tra la tarda 
cultura classica e la nuova temperie spirituale dell’età romano-barbarica, 
la figura di maggior rilievo è certo quella di Marco Anicio Severino 
Boezio. Nato a Roma da famiglia senatoriale intorno al 470 d.C., egli 
segui il normale corso di studi di un giovane aristocratico dei suoi 
tempi, destinato ad alte funzioni politiche ed amministrative, e, in par- 
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ticolare, studiò filosofia nelle scuole di Roma e di Alessandria. Ancora 
fanciullo allorché venne deposto l’ultimo imperatore d’Occidente, Boe- 
zio era nella prima maturità quando la politica conciliante e filoromana 
di Teodorico, re degli Ostrogoti, lo chiamò a far parte del concistorium 
regio con il titolo di console e poi di magister palatit. In tale qualità 
l’aristocratico romano visse alla corte del re barbaro per oltre un de- 
cennio, vi esercitò delicati uffici e fu ascoltato consigliere di Teodo- 
rico. Ma il profilarsi della minaccia bizantina e la violenta opposizione 
della aristocrazia ostrogota, che si riteneva sacrificata all’elemento ro- 
mano, indusse Teodorico a mutare politica e a liquidare gli aristocratici 
romani di cui temeva i rapporti palesi ed occulti con il Basileus di Co- 
stantinopoli. Cosi nel 524 Boezio, accusato di tradimento, fu imprigio- 
nato nel carcere di Pavia ove scrisse la sua opera pit nota, il De conso- 
latione philosophiae. Condannato a morte, fu ucciso poco dopo; e la 
sua morte, attribuita a ragioni di persecuzione religiosa, fece fiorire 
per tutto il Medioevo la leggenda del suo martirio che la critica storica 
ha completamente dissolto. Anzi, in tempi non molto lontani, sono 
stati sollevati addirittura dei dubbi sulla appartenenza di Boezio alla 
religione cristiana, dubbi fondati, del resto, sull’assenza di qualsiasi 
specifica allusione a dottrine cristiane nei suoi scritti di sicura attri- 
buzione. La testimonianza di un frammento di Cassiodoro in cui si cita 
un Liber de Sancta trinitate et capita quaedam theologica di Boezio, ha 
permesso la sicura attribuzione almeno di alcuni scritti teologici che 
andavano già tradizionalmente sotto il suo nome; e quindi anche di 
accettare, con sicurezza, la sua appartenenza alla Chiesa cristiana. 
Comunque, la civiltà medioevale deve assai più all’opera filosofica 
di Boezio che non alla sua riflessione teologica direttamente esemplata 
sui modelli agostiniani. Autore di un celebre commento all’Isagoge di 
Porfirio (nella traduzione di Mario Vittorino), di un secondo com- 
mento allo stesso testo da lui nuovamente tradotto, di vari altri trat- 
tati e commenti logici (Introductio ad categoricos syllogismos, De syllo- 
gismo categorico, De syllogismo hypotetico, De divisione, De differe- 
tiis topicis) di un commento ai Topica ciceroniani, di un commento 
alle Caregoriae e di due al De interpretatione, egli è l’effettivo fon- 
datore della tradizione logica medioevale e l’ordinatore di quel com- 
plesso di testi e di problemi che saranno al centro dell’insegnamento 
dialettico dell'Alto Medioevo. Ma altrettanto importante è la sua atti- 
vità di traduttore che gli permise di consegnare alla cultura occidentale 
una parte notevole dell’Orgaron aristotelico, in versioni che hanno cir- 
colato per secoli in tutte le scuole di Europa. Sue sono infatti le tradu- 
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zioni delle Categoriae, del De interpretatione, degli Analytici priores e 
posteriores, degli Elenchi sophistici e dei Topici, ossia di quei testi che 
furono fino al XIII secolo l’unica fonte essenziale dell’insegnamento di 
Aristotele. Però il programma di Boezio era, a quanto sembra, assai 
più ambizioso, se è vero che si era proposto di tradurre integralmente 
tutti i dialoghi di Platone e tutto il corpus aristotelico, allo scopo di 
mostrare il profondo, sostanziale accordo tra le due dottrine. Né il 
fatto che il suo progetto non sia mai stato realizzato toglie importanza 
a questo aspetto dell’opera di Boezio, prezioso intermediario tra i 
maggiori documenti del pensiero greco e la cultura latina medioevale. 

Anche un esame superficiale degli scritti logici basta, d’altra parte, 
a mostrare la sua larga conoscenza della tradizione filosofica classica e 
la sua familiarità con i problemi già dibattuti dagli interpreti alessan- 
drini. Ed anzi, come è stato concordemente rilevato dalla maggior 
parte degli studiosi, è sempre evidente nella logica di Boezio la tenden- 
za ad interpretare le dottrine dell’Organon secondo una direttiva so- 
stanzialmente platonica, perfettamente plausibile ove si pensi che egli 
sente fortemente l’influsso dei commenti di Porfirio e della sua discus- 
sione intorno al significato ed alla natura degli universali. 

Quale sia stata l’origine di questo problema — che per una signi- 
ficativa distorsione storiografica è stato considerato cosî a lungo come il 
problema essenziale, per non dire addirittura l’unico, della filosofia me- 
dioevale — è cosa ben nota. In un passo dell’]sagoge Porfirio, dopo aver 
definito i termini logici di “genere” e di “specie,” aveva infatti aggiunto 
che avrebbe rinviato ad altro luogo la decisione sull’effettiva natura di 
questi concetti; e cioè se i “generi” e le “sp'cie” fossero delle realtà sussi- 
stenti di per sé o, invece, delle semplici categorie mentali; se, nel caso 
che fossero delle realtà, avessero una natura corporea o incorporea; e 
se, infine, supponendole incorporee, esistess:ro separatamente dalle cose 
sensibili o vi fossero invece intrinsecamente unite. Ora, sappiamo benis- 
simo che di fronte a queste ipotesi Porfirio aderiva ad una soluzione 
di schietto carattere platonico. Ma poiché l’Isagoge era semplicemente 
uf testo elementare, scritto per avviare i giovani alla lettura dell’Orga- 
non, era naturale che egli soprassedesse ad una discussione di carattere 
metafisico, risolta, del resto, altrove in piena coerenza con la sua ispi- 
razione metafisica. La questione lasciata così in sospeso dall'Isagoge è 
invece affrontata da Boezio, il quale si rende perfettamente conto della 
netta divergenza tra una soluzione fedele alla dottrina aristotelica e 
quella che si può dedurre dalla concezione platonica delle idee. Così 
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nei suoi Commenti dell’Isagoge, egli espone, in sostanza, la tesi aristo- 
telica, mostrando l’impossibilità di attribuire una realtà sostanziale alle 
idee di genere e di specie che, appunto perché sono comuni ad interi 
gruppi di individui, non possono essere esse stesse degli individui, e 
tanto meno delle sostanze sensibili. D'altra parte, Boezio rileva che se 
gli “universali” fossero soltanto delle semplici nozioni mentali e non 
avessero alcun riferimento alle cose esistenti, il nostro pensiero non 
avrebbe in tal caso nessun oggetto reale e, quindi, pensandoli, non pen- 
serebbe nulla. Sicché è evidente che gli universali debbono essere sem- 
pre dei termini di pensiero corrispondenti a delle realtà e che quindi il 
problema della loro natura coinvolge tutto quanto il significato ed il 
valore della conoscenza umana. 

Per risolvere questo problema — che si sarebbe pi tardi ripre- 
sentato a tanti logici medioevali costringendoli sempre a precise scelte 
di ordine metafisico — Boezio si richiama poi ad una dottrina, non 
nuova e già svolta ampiamente da alcuni interpreti greci. Egli nota 
infatti che il nostro intelletto è capace di astrarre dalla visione confusa 
delle cose particolari, presentate dai sensi, talune proprietà fondamentali 
comuni ad un'intera classe o gruppo d’individui. Ma le specie ed i ge- 
neri sono appunto delle qualità “comuni” che sussistono, in certo sen- 
so, in ognuna delle cose individuali e materiali, pur essendo pensate dal- 
l'intelletto come forme pure ed immateriali. La facoltà astrattiva del- 
l’intelletto umano è, insomma, capace di estrarre dagli individui con- 
creti le forme o nozioni astratte definite nei concetti universali. O, 
come scrive appunto Boezio in un passo che ha goduto di un’eccezio- 
nale fortuna storica, gli universali subsistunt ergo circa sensibilia, intel- 
liguntur autem praeter corpora. 

È chiaro che una soluzione di questo genere è assai vicina alla 
classica dottrina aristotelica dell’astrazione di cui ricalca le linee gene- 
rali. Ma sarebbe erroneo credere che Boezio, pur presentando come 
“commentatore” la dottrina di Aristotele, vi aderisse pienamente, sen- 
za dubbi o riserve. Intanto, di fronte al “testo” dell’Orgazon, egli non 
manca anche di presentare l’opposta opinione platonica, ossia la dot- 
trina “realistica” delle idee considerata come pienamente sostenibile e 
legittima. Inoltre Boezio, che non cita mai la dottrina aristotelica del- 
l'intelletto agente, inseparabile dalla concezione peripatetica dell’astra- 
zione, presenta in un testo del V libro del De consolatione una dottrina 
gnoseologica del tutto diversa, fondata sulla considerazione gerarchica 
delle varie “facoltà” o “funzioni” dell'anima umana. Certamente an- 
che qui Boezio muove dalle prime impressioni sensibili indispensabili 
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a mettere in moto tutto il processo della conoscenza, per passare 
poi all’analisi della facoltà immaginativa capace di cogliere nella ma- 
teria sensibile le immagini e i segni. Ma al di sopra di queste facoltà 
originarie, ma inferiori, egli pone l’attività della ragione capace di af- 
ferrare la specie intelligibile presente nell’individuo e finalmente la 
pura “virti” dell’intelligenza che perviene a cogliere le forme di per 
se stesse, nella loro eterna unità, separate da ogni legame o connessione 
sensibile. 

Ciò spiega naturalmente le diverse e contrastanti interpretazioni 
che vennero date durante tutto il Medioevo agli scritti di Boezio, non- 
ché la ragione per cui tanti maestri di logica dell'Alto Medioevo pote- 
rono pervenire a conclusioni schiettamente platoniche, pur movendo 
dall’analisi delle dottrine aristoteliche. In realtà, tutta la meditazione 
filosofica di Boezio è profondamente legata alla tradizione platonica 
e neoplatonica, e tende a concludersi nella suprema scienza delle Idee 
e nella contemplazione della Mente divina che reca già in se stessa gli 
archetipi o rationes universali di tutte le cose. 

Bene supremo ed assoluto, eterno oggetto di pensiero di cui ogni 
mente umana possiede una conoscenza innata e indelebile, Dio è infatti 
l’Essere perfettissimo, fonte di ogni esistenza, la causa prima di cui è 
impossibile concepire qualcosa di più perfetto. Per questo, la sua esi- 
stenza è cosi certa ed evidente da escludere ogni dubbio o incertezza; 
poiché, se è vero che l’esistenza di tutto ciò che è imperfetto presuppone 
sempre quella del perfetto, e se è evidente che esistono molteplici esseri 
imperfetti, limitati e contingenti, dev’essere necessario che esista un 
Essere perfettissimo, donde dipendano tutte le cose imperfette. In tal 
modo, in uno schema dimostrativo sviluppato più tardi dalla teologia 
dell'XI secolo, Boezio lega indissolubilmente la dimostrazione dell’esi- 
stenza divina al postulato insieme logico e metafisico di un unico fon- 
damento di tutte le esistenze e realtà particolari, culmine dell’ordine ge- 
rarchico dell’universo e, al tempo stesso, unità eterna ed immutabile, 
assolutamente superiore ad ogni categoria o determinazione logica. 

Questa concezione di Dio (che non è necessariamente cristiana, 
ma fondata su di un’argomentazione di carattere platonico) domina tut- 
to il De consolatione, uno dei testi più fortunati di tutta la letteratura 
filosofica medioevale. Identificando la filosofia con l’amore della sag- 
gezza eterna, pensiero vivente e causa prima di tutte le cose, Boezio 
ne considera infatti tutte le diverse funzioni secondo una precisa gerar- 
chia che muove dalla considerazione delle cose naturali, per salire 
quindi a quella degli “intelligibili” e affisarsi infine nella pura contem- 
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plazione degli inzellectibilia, sostanze separate da ogni corporeità o ca- 
rattere materiale. Perciò, se la scienza dei corpi naturali è la “fisica” 
(distinta nelle quattro arti del “quadrivio”: aritmetica, astronomia, geo- 
metria e musica), e quella degli “intelligibili” svela invece le funzioni pro- 
prie dell’anima nell’atto d’apprendere, la scienza degli inzellectibilia (la 
teologia) ha per oggetto la dottrina di Dio e degli angeli. Ma la cono- 
scenza teologica ci rivela come da Dio scaturiscano tutti gli esseri in- 
telligibili, tra i quali è appunto l’anima umana concepita da Boezio, 
platonicamente, come una pura essenza affine alle sostanze angeliche, 
“degenerata” al contatto con il suo corpo, ma pur sempre mirante alla 
conoscenza delle idee e di Dio. Come tutti gli esseri naturali che ten- 
dono sempre al proprio scopo, l’uomo è volto al fine intrinseco della 
conoscenza filosofica e teologica che coincide con la perfetta beatitu- 
dine; però, mentre negli altri individui naturali questo moto è un pro- 
cesso necessario e meccanico dominato dal ritmo fatale della Fortuna, 
nell’uomo il tendere verso il Bene e la beatitudine spirituale è invece un 
atto volontario e libero, non soggetto ad alcuna fatalità. Questo non vuol 
dire, naturalmente, che non esista al di sopra e al di là di ogni volontà 
particolare, la suprema legge della divina provvidenza che ha regolato 
e disposto tutto il corso dell’universo secondo una norma di assoluta 
perfezione. Ma il contrasto apparente tra il libero arbitrio della volontà 
umana e l’ordine necessario della Provvidenza viene spiegato da Boe- 
zio — che ha forse presente la classica problematica agostiniana — affer- 
mando che la libertà dell’anima consiste nel volere ciò che Dio vuole e 
nell’amare ciò che Egli ama. Per questo, anche di fronte al grande 
problema teologico di come possa conciliarsi quella previsione infalli- 
bile di ogni evento che Dio possiede 45 aeterzo e la libertà della 
scelta umana, egli può sostenere che tale previsione non distrugge 
affatto l’“arbitrio” dei singoli atti che sono appunto previsti da Dio 
nella loro integrale libertà. E proprio nel De consolazione questa dot- 
trina è confermata mediante la netta separazione tra il piano tempo- 
rale, dove gli eventi mondani accadono nella successione del “prima” e 
del “poi,” e l’immutabile eternità di Dio, “possesso totale, simultaneo 
di una vita senza fine,” in cui ogni fatto presente, passato o futuro 
esiste in una perenne eternità. La conoscenza eterna che Boezio attri- 
buisce a Dio non è tanto una “previdenza” quanto piuttosto una “prov- 
videnza,” né la sua prescienza degli atti volontari nega o diminuisce 
la loro contingenza. Come l'occhio umano che scorge il sorgere del so- 
le non è affatto la causa necessaria per cui esso si leva, cos anche la 
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prescienza di Dio non impone affatto una condizione fatale alle libere 
decisioni che ogni individuo può scegliere. 

Simili motivi — presenti, del resto, anche in altri scritti boeziani — 
sono probabilmente legati ad un filone di discussioni di chiara ascen- 
denza patristica. Ma insieme a questa tematica teologico-metafisica, è 
però presente nel De consolazione tutta una dottrina dell’origine e 
della struttura del mondo, il cui influsso sarà poi costante per gran parte 
del pensiero medioevale. Infatti, nel m. 9 del L. III, egli si accosta 
a! contenuto del Timeo platonico (di cui conosce anche il commento di 
Calcidio) per descrivere l’azione ordinatrice che Dio svolge nell’universo, 
quando adorna la materia caotica secondo i modelli ideali, disponendo- 
ne dapprima le forme matematico-geometriche e poi imponendo entro 
questa materia già definita e determinata la luce degli archetipi eterni. 
Tutte le idee fondamentali della tradizione platonica e neoplatonica (co- 
me, ad esempio, la dottrina dei numeri e degli elementi e la teoria del- 
l’anima del mondo, intermediaria tra la natura e il mondo ideale) sono 
cosi risolte nel quadro di una grande visione cosmica, già del resto resa 
familiare alla cultura filosofica classica dall’ecc:zionale fortuna del Ti- 
meo platonico. Ma Boezio non si limita soltanto a trasmettere alla 
riflessione medioevale dei temi cosi caratteristici e destinati a costituire 
per secoli il fulcro delle concezioni cosmologiche, bensf si preoccupa 
di armonizzare l’idea di un destino necessariamente immanente al- 
l’ordine della natura, come la legge interna che regola il movimento 
di tutte le cose, con la concezione provvidenziale dell’attiva presenza 
divina. In questo tentativo — che costituisce uno degli aspetti più 
interessanti del De consolatione — il filosofio romano subisce forte- 
mente l’influenza di Calcidio donde trae la miglior parte dei suoi ar- 
gomenti. E come nel commento di Calcidio al Timeo, cosi anche qui 
l’ordine della natura assume un significato diverso secondo che lo si 
consideri alla luce del pensiero divino che guida e muove tutta la 
realtà per il suo alto disegno, o invece come una legge rigorosa e ne- 
cessaria che agendo all’interno dei processi e fenomeni naturali ne costi- 
tuisce la causa ineluttabile. Certo, si tratta di due considerazioni ben 
diverse e distinte, giacché la provvidenza persiste eternamente nella sua 
perfetta eternità, mentre il destino è invece la stessa successione degli 
eventi temporali, il loro corso determinato e fatale. Eppure, né il desti- 
no contrasta, per Boezio, con la provvidenza, né tanto meno la legge 
di natura sopprime la responsabilità e la autonomia degli individui. 
Tanto pid l’uomo si avvicina e si adegua a Dio, tanto meno è sotto- 
posto alla forza del fato e gode di una libertà sempre pit compiuta 
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e perfetta. La concezione stoicheggiante del destino che sta alla base 
della cosmologia boeziana può in tal modo coesistere con una solu- 
zione di tono schiettamente platonico; la cert:zza dell’assoluta ne- 
cessità che è pure presente in ogni aspetto o momento della natura 
sembra cedere di nuovo ad un’immagine dell’universo non troppo di- 
versa da quella di Agostino e dominata anch’essa dalla perfezione di 
un disegno provvidenziale. 

In un universo cosi concepito, nessuna delle cose esistenti può es- 
ser quindi estranea all’ordine ed alla volontà d:1 Bene supremo. Ogni 
ente reale, ogni individuo particolare, dal più umile al più eccelso, con- 
tribuisce difatti a realizzare un disegno eterno che non ammette, nella 
sua norma, né il male, né l’imperfezione. Ma il fatto che tutte le cose 
siano sostanzialmente buone — in quanto partecipanti tutte dello stes- 
so Bene — non implica, per Boezio, che esse s’identifichino con l’essere 
supremo e non siano realmente diverse da Dio. Ciascun individuo pos- 
siede un insieme di caratteri unico ed irrepetibile, ed è costituito da una 
collectio di elementi e di principi da cui non potrebbe mai disgiun- 
gersi senza distruggere la propria individualità. Se è vero che ogni 
composto è distinguibile in una materia determinata e in una forma 
determinante, la sua realtà effettiva è tuttavia sempre strettamente di- 
pendente dalla indissolubilità del “composto.” Per questo, in ogni so- 
stanza composta possiamo sempre scorgere la necessaria diversità tra 
l’esse e l’id quod est, e cioè tra la sua essenza e l’esistenza di fatto 
determinata. Tale diversità non potrebbe però mai verificarsi in Dio 
che, per essere una sostanza assolutamente semplice, esclude da sé 
ogni distinzione di elementi o principi costitutivi. Tra la natura delle 
cose che da Lui dipendono e la sua propria realtà, v'è dunque un 
criterio distintivo indiscutibile, la cui validità non potrebbe essere impu- 
gnata se non rovesciando tutto l’ordine metafisico dell’universo. 

Nondimeno, l’ordine delle cose naturali è tutto volto all’essere 
divino, e ad esso aspira nelle più intime strutture. Ché tutti gli es- 
seri, qualunque sia la loro dignità e la loro perfezione, partecipano alle 
Idee divine o meglio a quelle forme con cui Dio ha determinato la 
materia informe e che sono come il riflesso terreno degli archetipi pre- 
senti nella mente divina. Queste forme o immagini — che Boezio pen- 
sa in modo non lontano dalla dottrina delle species nazivae di Calcidio 
o dalla dottrina stoica delle raziones seminales — sono i principi at- 
tivi, le cause interne dei processi corporei e di tutte le operazioni biolo- 
giche. Attraverso di esse e nella loro stretta, organica connessione, l’ani- 
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ma del mondo attua infatti l’eterno disegno pensato da Dio e traduce 
nel mondo della materia le divine essenze ideali. 

L’interesse di Boezio per i motivi cosmologici della tradizione pla- 
tonica e stoica, non è però soltanto attestato dalla sua riflessione filo- 
sofica; ma è confermato dalle opere di carattere scientifico, dedicate a 
ciascuna delle scienze del guadrivium, che comprende l’aritmetica, 
la musica, la geometria e l’astronomia. Noi non possediamo il cor- 
so completo degli scritti, destinati appunto a fornire un curriculum com- 
pleto per gli studi superiori; ma ci sono giunti il De institutione 
musica, il De institutione arithmetica, assai interessanti per la cono- 
scenza delle fonti e dei materiali adoperati da Boezio. Non è difficile 
scorgere che la sua Arithmetica è un adattamento e compendio della 
classica trattazione di Nicomaco, o che la sua Musica si richiama al- 
l’antica tradizione pitagorica. Il valore di questi trattati non sta quin- 
di nell’originalità delle dottrine, bensi nel fatto che attraverso di essi 
la cultura medioevale è entrata in possesso di un complesso di cogni- 
zioni o ipotesi scientifiche destinato a guidare, per secoli, la cono- 
scenza della natura. Né va dimenticato che l’influenza di Boezio sul- 
l'ordinamento degli studi e delle scuole medioevali fu addirittura de- 
cisivo, e che a lui si deve il quadro tradizionale entro cui verrà poi 
organizzata per gran parte del Medioevo la trasmissione e la conti- 
nuità della vita intellettuale. 


2. Da Cassiodoro a Gregorio Magno 


Il pensiero di Boezio di cui abbiamo soltanto enunciato i motivi 
più interessanti e più attivi nella storia del pensiero medioevale, è certo 
il frutto di una cultura maturata nell’ambito dell’ultima filosofia elle- 
nistica, fondato su di un impianto metafisico platonico e stoicheggiante, 
eppur già caratterizzato dalle esigenze della religiosità cristiana. Ma le 
stesse caratteristichè della sua cultura sono ravvisabili anche nel suo 
collega ed amico Cassiodoro (480/490-575/585), proveniente come Boe- 
zio dall’aristocrazia romana, e come lui alto dignitario della corte teodo- 
riciana. Più fortunato di Boezio, Cassiodoro, dopo una brillante carrie- 
ra, poté ritirarsi intorno al 540 nel monastero calabrese di Vivarium ove 
costitui una delle maggiori biblioteche del suo tempo e compose due 
opere, il De anima e le Institutiones divinarum ct saecularium littera- 
rum, che ebbero entrambe una larga fortuna nella letteratura scolastica. 

La prima, ispirata al De anima e al De origine animae di Agostino, 
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nonché al De statu animae di Claudiano Mamerto. è un trattato in di- 
fesa della pura spiritualità dell'anima e in aperta polemica contro i resi- 
dui di una certa mentalità stoicheggiante, ancora non poco diffusa tra 
gli stessi ambienti cristiani. Cosi, l’anima vi è concepita come una so- 
stanza finita, creata, presente internamente al nostro corpo, ma imma- 
teriale e immortale, semplice e puramente spirituale, secondo, del resto, 
una dottrina ormai saldamente affermata nella teologia ortodossa. Più 
importante è però l’altra operetta, usata a lungo come manuale nelle 
scuole monastiche e citata frequentemente con il titolo De artibus ac di- 
sciplinis litterarum. Il brillante cancelliere di Teodorico, autore di epi- 
stole tra le più eleganti e raffinate dell’ultima latinità, traccia il piano 
di un corso completo di studi liberali ad uso dei religiosi. E richia- 
mandosi ad una divisione che risaliva attraverso Marciano Capella alla 
costante tradizione pedagogica greco-romana, distingue le arti del £rs- 
vium (grammatica, dialettica, retorica) da quelle del quadrivium (arit- 
metica, geometria, astronomia e musica), ossia tra quelle arti che ci 
offrono i mezzi per esprimere quanto comprendiamo e quelle che con- 
ducono ad una effettiva conoscenza dell’ordine naturale e morale. La di- 
stinzione, già adombrata anche da Boezio, non ha in sé molto di nuovo 
e di originale. Eppure nella forma che le diede Cassiodoro, essa 
formò la base dell’insegnamento per gran parte del Medioevo, e di- 
venne un modello costantemente seguito nell’organizzazione fondamen- 
tale degli studi. Per il resto l’aspetto più significativo dell’operetta è dato 
dalla sistematica riduzione dei materiali elementari della cultura classica 
al servizio delle esigenze ecclesiastiche e della conoscenza della Scrittura. 
Che le arti liberali debbano diventare parte integrante delle discipline 
cristiane e della stessa cultura monastica è infatti ferma convinzione di 
Cassiodoro che ritiene indispensabile alla formazione dei “clerici” una 
buona conoscenza degli scrittori antichi e una discreta peritia littera- 
rum. Certo, le dottrine dei “Gentili” vanno spogliate del loro antico 
significato peccaminoso e delle suggestioni demoniache che derivano 
dalle loro origini pagane. Però la conoscenza delle lettere divine e la 
loro giusta interpretazione sarebbe impossibile se mancasse la cogni- 
zione dei mezzi di espressione e di pensiero o se non si conoscessero 
almeno i fondamenti della scienza mondana. Le litterae humanae e le 
litterae divinae non sono tra loro incompatibili e necessariamente av- 
verse, tanto più che l’esatta comprensione e intelligenza della Scrittura 
è condizionata dal possesso dei rudimenti essenziali del sapere. Proprio 
per questo Cassiodoro, riprendendo la soluzione già posta da Agostino 
al problema del rapporto tra la cultura profana e la tradizione cristia- 
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na, delinea una soluzione perfettamente conforme ai caratteri storici di 
una società in cui l’elaborazione intellettuale sta diventando funzione 
esclusiva degli uomini di Chiesa. 

Boezio e Cassiodoro, con la loro raffinata cultura classica e la lar- 
ga conoscenza della tradizione filosofica greco-romana, sono certo gli 
ultimi rappresentanti dell’aristocrazia romana che ancora riesce ad im- 
porre la propria supremazia intellettuale ai barbari e a legare alle isti- 
tuzioni pedagogiche della Chiesa il proprio indirizzo filosofico e ideo- 
logico. La fine della collaborazione tra i goti e i latini, la disastrosa 
guerra greco-gotica che desolò per quasi venti anni le terre italiane e, 
poi, la rovinosa invasione longobarda, dovevano però rendere sempre 
più precaria quell’opera di mediazione tra la cultura classica e la nuova 
società che nasceva faticosamente dai quadri rudimentali dei regni bar- 
bari, sotto la crescente autorità politica e intellettuale della Chiesa. 
Ma se l’Italia vide rapidamente imbarbarire le istituzioni culturali anco- 
ra sopravvissute al crollo dell’Impero, se le dure condizioni del domi- 
nio longobardo resero quanto mai labili le tracce di una continuità af- 
fidata principalmente alle scuole monastiche o alla cultura burocratica e 
giuridica che pure fiorisce nelle terre bizantine, non mancarono altrove 
nuove testimonianze del progressivo processo di adattamento della tra- 
dizione classica alle nuove esigenze storiche. 

È infatti nella relativa stabilità del regno visigotico di Spagna, 
largamente influenzato dagli elementi giuridici ed amministrativi del- 
l'ordinamento romano, e dominato dalla crescente potenza dell’autorità 
ecclesiastica, che opera il più tipico rappresentante della cultura del 
VII secolo, il vescovo di Siviglia Isidoro (ca. 570-636). Autore di vari 
scritti dottrinali e teologici, la sua opera più importante sono però gli 
Etymologiarum libri (622-633), destinati ad una eccezionale fortuna sto- 
rica. Quest'opera — tra le pil lette e diffuse in tutto il Medioevo — ci 
mostra in modo esemplare come avvenga la riduzione del patrimonio 
intellettuale della antichità in una sintetica enciclopedia di nozioni, utile 
sia per chi si volge allo studio delle varie artes che per chi voglia dedi- 
carsi alle cure del magistero ecclesiastico. Muovendo dall’idea che è pos- 
sibile sempre rintracciare il principio e il significato di ogni cosa attraver- 
so l'etimologia del suo nome, Isidoro ordina sulla base di questo singo- 
lare criterio una grande massa di nozioni scientifiche, filosofiche e teo- 
logiche, spesso trattate con grande ingenuità, ma sempre fondate sulle 
testimonianze di molti autori classici. Ma l’importanza delle Origines 
non sta certo nella ricchezza dei suoi riferimenti, quanto piuttosto nel- 
l'interesse vivace e vitale per molti aspetti della cultura e della tradi- 
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zione classica. Infatti, nei primi tre libri, i più celebrati e conosciuti, 
Isidoro traccia un piano compiuto dello studio delle sette arti liberali, 
cui aggiunge poi negli altri 17 libri un complesso ordinato di nozioni 
che toccano tutti gli aspetti dello scibile, dalla medicina alla storia, dalla 
Sacra Scrittura alla teologia ed alla ecclesiologia, dalla cosmografia al- 
l’arte della guerra, dalla geografia alle arti meccaniche, ecc. 

La evidente modestia delle dottrine esposte da Isidoro, la sua as- 
senza di spirito critico o di attitudine filosofica, non toglie nulla alla 
importanza storica di quest'opera che salvò dalla dimenticanza alcune 
nozioni e idee fondamentali destinate ad esser tramandate, di genera- 
zione in generazione, nella scuola medioevale. NÉ, del resto, è estranea 
al suo autore una discreta conoscenza della scienza medica e naturale 
del suo tempo che va posta forse in rapporto con la fioritura delle scuole 
ebraiche spagnole, eredi di tanti aspetti e motivi della tradizione plato- 
nica. Anche le altre opere di Isidoro — il De fide catholica, i Sententia- 
rium libri tres, il De ordine creaturarum, il Chronicon e la Historia re- 
gum Gothorum et Vandalorum — testimoniano, del resto, la notevole 
larghezza della sua cultura teologica, dominata naturalmente dall’ispi- 
razione agostiniana, delle sue conoscenze naturali e delle sue nozioni 
storiche, fornendo altre preziose indicazioni sulle tonti filosofiche e 
letterarie di cui poteva servirsi un uomo di cultura in pieno VII secolo. 

Ora, è vero che nel corso di un secolo, il cerchio delle conoscenze e 
delle letture si è fortemente ristretto, e che Isidoro mostra, nei confronti 
di Boezio e di Cassiodoro, una conoscenza assai minore dei classici e un 
uso molto più rozzo degli stessi strumenti linguistici. Eppure, nella sua 
opera, come in quella di un altro minore contemporaneo, Martino 
di Bracara, lettore ed espositore di Seneca, si realizza la continuità della 
cultura classica e si compie il difficile salvataggio degli ultimi resti di 
una civiltà ormai in rovina. Raccogliendo nozioni e dottrine, ordinan- 
dole nell’ambito di una concezione educativa strettamente legata alla 
finalità ecclesiastica, Isidoro lascia in eredità agli uomini della rinascen- 
za carolingia un prezioso patrimonio sopravvissuto ai periodi più oscuri 
della crisi del mondo classico. 


La vita intellettuale dell’Europa occidentale continua a decadere 
progressivamente nel corso del VII secolo sotto il peso di molteplici fat- 
tori storici che fanno di questo periodo uno dei momenti più dramma- 
tici e oscuri di tutta l’età medioevale. Mentre i regni romano-barbarici 
si disgregano, svelando le loro profonde tare costituzionali (quando ad- 
dirittura non scompaiono, stroncati dall’efimera ripresa bizantina), si 
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cristallizza la struttura latifondistica della società europea, gravata dal pe- 
sante predominio delle nuove aristocrazie germaniche, ancora estranee 
alla cultura ed alla tradizione greco-romana. L'attività economica ral- 
lenta adesso il ritmo, si attenuano, quando addirittura non si spezzano, 
gli ultimi legami politici con l'Impero d’Oriente, che le invasioni isla- 
miche stanno privando dei suoi territori africani e del Medio e Vicino 
Oriente. E, intanto, il progressivo esaurimento delle classi dirigenti ro- 
mane, l’avanzata di popolazioni più barbare e arretrate, rendono an- 
cora più precaria la sorte della tradizione intellettuale greco-romana, le- 
gata tradizionalmente alla continuità delle istituzioni urbane. 

Quel filone di solida dottrina che scorre ancora per buona parte 
del VI secolo, sembra adesso esaurirsi, oppure si fissa definitivamente 
nei canoni stilizzati dell’insegnamento ecclesiastico, nelle formule spes- 
so assai elementari e sommarie che guidano l’insegnamento dei maestri 
delle scuole vescovili o monastiche. In luogo della ricca esperienza filo- 
sofica, testimoniata ancora dall’opera di Boezio, si realizza ora il mo- 
nopolio della vita intellettuale da parte della Chiesa, l’unica istituzione 
che continui, al di là del crescente frazionamento dei poteri politici ed 
amministrativi, la funzione unificatrice già esercitata dall’Impero, e che 
imponga, in una società disorganica e disgregata, un’ideologia unitaria 
e organica. Certo, anche la cultura ecclesiastica accusa gravemente le 
conseguenze dello sfacelo della società romana e non è esente da un 
processo di progressivo imbarbarimento e di netto regresso intellettuale. 
Il tentativo di risolvere le idee dominanti nell’alta cultura greco-roma- 
na entro il tessuto religioso del Cristianesimo si è ormai trasformato 
nella passiva acquisizione di un complesso di nozioni dottrinali soprav- 
vissute al dissolvimento della società che le aveva prodotte. Ma se il 
crollo dell’Impero ha segnato la fine dell'ambiente storico in cui erano 
maturate le prime esperienze decisive della filosofia “cristiana,” non 
scompaiono le direttive intellettuali che la Chiesa ha ormai elaborato, 
nell’età patristica, ed ha posto alla base della formazione delle sue 
nuove élites sacerdotali. 

Queste dottrine sono poi strettamente legate a un tipo di forma- 
zione e di tirocinio ancora esemplato, in gran parte, sui modelli tradi- 
zionali dell’età classica. Ed è appunto per questo che una personalità 
come Gregorio Magno (540 ca. 604), interprete esemplare delle esigenze 
politiche e organizzative della Chiesa romana, ha potuto esser consi- 
derato come l’ultimo difensore di una tradizione romana trasferita 
integralmente nell'ordinamento disciplinare della Chiesa, o come il pri- 
mo vero rappresentante della cultura cristiana medioevale. 
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La sua personalità e la sua azione storica giustificano, del resto, que- 
sta apparente differenza di giudizio; perché Gregorio, discendente da 
una famiglia dell’alto patriziato romano, educato al tirocinio intellet- 
tuale proprio della sua stirpe e della sua classe, fu il vero creatore della 
Chiesa dell’Alto Medioevo, la cui organizzazione venne completamente 
trasformata dalle sue riforme. Dall’ordinamento economico e giuridico 
dei grandi feudi della Chiesa, alle forme rituali e liturgiche, non vi fu 
campo della vita ecclesiastica che non recasse l'impronta di questa ecce- 
zionale tempra di pontefice e di uomo di governo, abilissimo diplomatico 
e politico raffinato. Ma la cristianità medioevale non venerò nel pon- 
tefice romano solo l’uomo che aveva portato la Chiesa ad una effettiva 
supremazia ideologica nell'Europa barbarica; bensi ammirò i suoi scritti 
il cui successo eccezionale corrispose giustamente ai bisogni della cul- 
tura ecclesiastica dei suoi tempi. Il Liber regulae pastoralis, che defi- 
niva i compiti e le funzioni del clero romano, restò infatti, per secoli, 
il libro fondamentale per la formazione della gerarchia cattolica; 
Dialoghi (che sono una raccolta di leggende agiografiche) e i Moralia 
in Job furono tra i libri più letti per tutto il Medioevo e tenuti a mo- 
dello del metodo di commento allegorico della Scrittura. Eppure, no- 
nostante la sua formazione e l’evidente influsso agostiniano, gli scritti 
di Gregorio sono già ben lontani dalla mentalità e dalla ispirazione clas- 
sica dominante dei grandi autori patristici. Ed anzi, la sua diffidenza 
verso lo studio dei classici, la sua ostilità nei confronti dell’insegna- 
mento grammaticale e letterario, sono drastiche e rigorose. 

In una famosa lettera a Didiero, vescovo di Vienne nel Delfinato, 
che s’era dedicato personalmente a insegnare la grammatica e a leggere 
i poeti latini ai suoi chierici per impedire che la loro ignoranza della 
lingua li rendesse incapaci d’intendere la' Sacra Scrittura, Gregorio con- 
danna aspramente qualsiasi tentativo di associare l’insegnamento delle 
litterae sacrae a quello delle Aumanae litterae, e di legare le parole di 
Dio all’uso delle arti profane. Il suo atteggiamento nei confronti della 
cultura classica è ancor meglio chiarito nel suo Commento al I libro dei 
Re, ove si ammette che si possa conoscere la lingua latina e le arti libe- 
rali, ma solo per quanto può giovare all’intendimento della Scrittura, 
e senza alcuna pretesa di considerare lo studio delle lettere come fine a 
se stesso. Ecco perché, anche di fronte al problema dell’uso retto della 
lingua latina (e cioè se si debba prender come norma la lingua dei clas- 
sici o quella della Bibbia), Gregorio afferma rigorosamente l’assoluta 
preminenza del latino biblico, le cui pretese interpretazioni grammati- 
cali e sintattiche sono ben superiori alle regole di Donato. Non solo; 
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ma Gregorio — la cui prosa è ben lontana dalla misura ancora classica 
di Boezio o di Cassiodoro — è il difensore e il teorico della nuova lingua 
ecclesiastica, forgiata nel latino scritturale, e nettamente distinta dalla 
lingua profana dei classici. 

Il distacco tra le fonti della tradizione non potrebbe essere più re- 
ciso. Né meraviglia che Gregorio, pur cosi latino nel suo spirito orga- 
nizzativo e nella sua azione ecclesiastica e politica, concepisca lo studio 
delle lettere solo come un mezzo per il magistero pastorale, e cioè per 
ben intendere e spiegare la Bibbia. Nondimeno la sua opera di evange- 
lizzatore doveva lasciare una grande traccia nella storia della cultura 
e della filosofia medioevale. Perché fu proprio questo Papa, così scarso 
ammiratore delle lettere, che promosse la cristianizzazione della Britan- 
nia e di una vasta parte della Germania, diffondendo in quelle regioni 
la lingua e la cultura latina della Chiesa. I risultati di tale impor- 
tante evento storico saranno ben chiari già nella seconda metà del se- 
colo, quando l’opera dei missionari e dei monaci delle abbazie britan- 
niche e irlandesi avranno già costituito dei solidi centri di vita intellet- 
tuale, al riparo dal marasma politico dell'Europa continentale, dove si 
conserverà un ricco patrimonio di cognizioni teologiche, e fiorirà una 
eccezionale cultura umanistica, destinata ben presto a rifluire nelle 
scuole dell'impero carolingio. 

Mentre in Occidente si consuma cosi la crisi della cultura antica 
e si delineano le prime linee fondamentali della cultura medioevale, 
nell’Impero bizantino continua la tradizione della filosofia classica ed 
ellenistica e dei grandi padri greci. Chiusa la Scuola di Atene con un 
decreto di Giustiniano (529) la vita filosofica prosegue a Bisanzio sotto 
la predominante influenza della tematica neoplatonica. L'interesse per 
gli scritti attribuiti a Dionigi Areopagita, che sarà cosî forte poi anche 
‘in Occidente, e per tutta la tradizione che va da Plotino a Porfirio a 
Proclo è la caratteristica dominante delle scuole bizantine. Ma il neo- 
platonismo nelle sue varie forme e sfumature si unisce anche a una so- 
lida tendenza aristotelica, sviluppata soprattutto sul piano della logica e 
delle scienze. Di questa cultura è tipico esponente Giovanni Damasceno 
(+ 750) vissuto nel pieno delle lotte iconoclastiche e della prima grande 
crisi nei rapporti tra la cristianità occidentale e orientale. La sua opera 
principale IMInyhyv6oewg è una grande raccolta di materiali filosofici e 
teologici ordinati sistematicamente e con un evidente scopo apologetico 
e scolastico. Tuttavia nella sua introduzione a carattere filosofico, Kepa- 
rasa piaoropixà, il Damasceno svolge un'interessante trattazione della 
logica e metafisica di Aristotele nonché di dottrine derivate da Porfirio 
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e da Ammonio. A questo prologo filosofico segue un ampio catalogo 
storico delle eresie e quindi, nella terza parte, una classificazione siste- 
matica di testi patristici, unita ad una esposizione organica della teolo- 
gia dogmatica. Proprio quest’ultima parte, che tradotta nel 1151 da 
Burgundio Pisano influì sull’evoluzione dei Libri sententiarum, venne 
largamente usata anche da Pietro Lombardo e fu sempre presente ai 
teologi occidentali della seconda metà del XII e XIII secolo. 

La tradizione platonica e aristotelica delle scuole bizantine continua 
poi ancora per tutto il IX secolo per opera del patriarca Fozio (820- 
897 ca.), commentatore di alcuni scritti logici di Aristotele e sostenitore 
della superiorità di Aristotele di fronte a Platone. Ma con Fozio, la cui 
grande Bibliotheca offriva amplissimi materiali sulla cultura filosofica 
classica, siamo già al punto di massima rottura tra il mondo bizantino 
e la Chiesa romana. Lo scisma dell’858 doveva rendere presto ben dif- 
ficili i rapporti intellettuali tra Bisanzio e l'Occidente che, del resto, le 
invasioni islamiche avevano già gravemente minacciato, spezzando la 


unità “imperiale” del bacino mediterraneo. 
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L'età carolingia 


I. I presupposti storici e culturali 


I due secoli che trascorrono dalla morte di Gregorio Magno all’in- 
coronazione romana di Carlo segnano una svolta decisiva nella storia 
dell'Europa medioevale. In questo periodo — che è pure uno dei pit 
oscuri e drammatici della storia occidentale — si viene infatti compien- 
do il lento passaggio dalla struttura sociale del tardo Impero alle for- 
me di organizzazione economica e politica proprie della società feu- 
dale; si opera la compiuta assimilazione tra gli ultimi residui delle ari- 
stocrazie romane e provinciali e la nobiltà germanica; e si afferma 
definitivamente la supremazia spirituale della Chiesa romana che costi- 
tuisce il saldo tessuto ideologico e dottrinale della nuova società. Natu- 
ralmente un simile processo si svolge in tempi e in modi assai diversi 
a seconda che si compia nell'ambiente particolarmente propizio del re- 
gno franco, ove si verifica una rapida e facile assimilazione tra la vec- 
chia classe senatoriale gallo-romana e l’aristocrazia franca, oppure nel- 
l’ambiente più arretrato e barbarico dell’Italia longobarda. Tuttavia il 
suo ciclo può già considerarsi compiuto intorno alla metà dell’VIII se- 
colo, quando l’alleanza tra la più forte monarchia germanica, quella 
dei Franchi, e la crescente potenza spirituale e mondana del Vescovo 
di Roma pone la condizione storica essenziale per la formazione del- 
l'Impero carolingio. 

All’avvento di questo nuovo ordinamento che interesserà ben pre- 
sto la maggior parte dell'Europa occidentale cooperano molti e diversi 
fattori di ordine economico e sociale che sarebbe impossibile illustrare 
in questa sede in modo compiuto ed organico. Ma se anche non affron- 
teremo i numerosi e gravi problemi relativi alla genesi dell'Impero caro- 
lingio, all’origine ed alla funzione storica del feudalesimo, non si 
potrà trascurare di indicare, per quanto sommariamente, quei caratteri 
storici essenziali che sono propri di questo periodo. 


L'età carolingia 


Il primo e, certo, il più importante, è appunto la profonda trasfor- 
mazione che hanno ormai subîto le strutture fondamentali della vita 
economica e sociale dell'Europa occidentale che presenta adesso un aspet- 
to profondamente diverso da quello dell’età delle grandi invasioni. An- 
cora nel corso del VII secolo, i regni romano-barbarici avevano infatti 
continuato a dominare su di una società, già in via di mutamento, 
ma che non era ancora lontana dalle caratteristiche assunte durante gli 
ultimi tempi del Basso Impero. La continuità di un'intensa vita econo- 
mica in gran parte del bacino del Mediterraneo e soprattutto in Gallia, 
in Africa e in Spagna, la persistenza di rapporti marittimi e di discreti 
scambi commerciali con Bisanzio, la relativa, ma ancora notevole, flori- 
dezza dei centri urbani e mercantili, testimoniano l’assenza di una vera 
e propria cesura con la vita economica, sociale e intellettuale del mondo 
romano. Se si assiste all’evidente imbarbarimento delle istituzioni e dei 
costumi, gli ordinamenti amministrativi sono ancora in gran parte 
quelli romani e la supremazia degli invasori germanici non ha ancora 
totalmente distrutto le solide basi di strutture statali ancora improntate 
al modello latino. 

Naturalmente, le stesse conclusioni valgono per la cultura e gli isti- 
tuti che permettono la continuità e lo sviluppo della vita intellettuale. 
La cultura di tipo schiettamente classico decade — è vero — progressi- 
vamente, via via che peggiorano le condizioni sociali e politiche, ma 
continua ancora a muoversi sulla scia delle concezioni romane e gre- 
che; né la tradizione bizantina cessa di esercitare il suo influsso, ancora 
particolarmente forte intorno alla metà del VI secolo. 

Che tale condizione di cose muti nel corso dell’VIII secolo, è 
invece constatazione evidente, anche se si può discutere sulle ragioni 
e le cause di questo mutamento, nonché sulla sua relativa profondità e 
portata. Ma anche riconoscendo i limiti di una tesi troppo radicale co- 
me quella del Pirenne (che ha indicato nella “svolta dell'VIII secolo” 
l’inizio di un’età storica dominata dalla scomparsa dell’attività commer- 
ciale e da una economia strutturale rigorosamente chiusa e rurale), è 
certo che l’ambiente storico della civiltà carolingia non ha più molti 
tratti in comune con la società in cui si erano mossi gli ultimi grandi rap- 
presentanti della cultura classica, come Boezio e Cassiodoro. I terri- 
tori mediterranei, un tempo al centro dell’attività economica e della 
vita civile, sono adesso gravemente impoveriti per l’effetto congiunto 
delle continue invasioni, delle carestie e delle guerre o della costante 
diminuzione del traffico, insidiato dalla potenza marittima dell’Islam. 
Le istituzioni urbane, anche se non scompaiono e non decadono in pro- 
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porzioni catastrofiche, sono però indubbiamente in forte declino; ed 
alla loro decadenza corrisponde un notevole prevalere dell’economia 
rurale, e la conseguente egemonia politica dell’aristocrazia militare e 
fondiaria che detiene, in gran parte, il monopolio della terra. In tal 
modo il carattere prevalentemente urbano e mercantile della società 
romana cede adesso il suo posto ad un assetto economico e sociale fon- 
dato prevalentemente sull’unità della vile e su un circuito di scam- 
bi a breve raggio. Mentre si disgregano gli ultimi resti delle istitu- 
zioni romane, mentre scompare il secolare ordinamento amministra- 
tivo che era sopravvissuto anche alle invasioni, si delineano i nuovi 
lineamenti di un ordine politico che non ha certo un diretto rapporto 
con la tradizione romana. 

L’impronta fortemente germanico-cristiana, che sarà propria del- 
l’Impero carolingio, lo spostarsi verso il Nord dell’asse politico dell'Eu- 
ropa cristiana, sono i segni più evidenti ed eloquenti del grande muta- 
mento storico. Ma ancora più importante è la trasformazione che si 
è verificata nei quadri dirigenti della società europea e, quindi, nei 
ceti che elaborano e diffondono anche le nuove direttive intellettuali. 

La base storica concreta su cui si fonda questo Impero è difatti la 
grande aristocrazia fondiaria che è venuta lentamente costituendosi nel 
secolo V e VI in tutti gli stati romano-germanici. Il perno della com- 
plessa macchina amministrativa carolingia è costituito da una fitta rete 
di poteri locali, nominati dall’Imperatore che essi rappresentano in 
tutte le più delicate funzioni politiche ed amministrative, di una ge- 
rarchia ben diversa dalla vecchia burocrazia imperiale romana, per- 
ché vive del provento delle imposte o delle concessioni di terre lar- 
gite dal sovrano ed è legata al proprio compito solo dal vincolo di fe- 
deltà stretto “personalmente” con l'Imperatore. Questa aristocrazia, 
prodotto naturale delle condizioni economiche e politiche maturate dal- 
lo sfacelo dell’ordine politico romano e dalla sostituzione della nobiltà 
germanica alla vecchia classe latifondista del Basso Impero, è insieme 
la forza armata dell’Impero e il suo corpo amministrativo, ne rappre- 
senta la salvaguardia militare e la classe politica dominante. Ma essa 
non è certamente l’unico elemento della costruzione politica di Carlo 
Magno che, sebbene strettamente plasmata sulla struttura sociale del- 
l’Europa romano-barbarica, trova la propria giustificazione ideale nel 
carattere religioso del potere e nella propria funzione mediatrice tra il 
crescente particolarismo delle istituzioni politiche e la forza di un prin- 
cipio universale che si richiama alla salda tradizione unitaria della 
Chiesa romana. 


42 


L'età carolingia 


Nell’immane mosaico di popoli e di genti ancora scarsamente amal- 
gamate che ubbidiscono all’autorità di Carlo, l’unico vincolo unitario 
è infatti rappresentato dalla radicale compenetrazione tra l’Impero e 
la Chiesa. E quanto questa compenetrazione caratterizzi la struttura 
politica della società carolingia, lo dimostra appunto la preoccupazio- 
ne di Carlo di presentarsi sempre come l’advocatus ecclesiae, difen- 
sore della cristianità, e di far coincidere la legittima estensione dei 
suoi poteri con il corpo vivente della Chiesa che non ha mai confini 
ma si estende su tutto l’orbe “ovunque si pronunzia il nome di Cri- 
sto.” Convinto sinceramente che la sua autorità gli discenda dalla 
natura di capo divinamente eletto del popolo cristiano, ispirato da 
consiglieri che fondano la legittimità dell’Impero sull’i insegnamento 
della Bibbia e sulle parole di Agostino, il monarca franco si presenta 
con un carattere del tutto diverso da quello che era stato proprio an- 
che degli ultimi imperatori cristiani, come sovrano e guida del po- 
polo di Dio. Legislatore della comunità civile, supremo principio di 
autorità e di diritto, egli è anche il legislatore della Chiesa pronto ad 
impugnare le due “spade” dell’autorità spirituale e di quella tempo- 
rale. Ma proprio perché l’Imperatore è reggitore della Chiesa oltre 
che dello Stato, la sua autorità penetra ovunque, e come detta nei 
capitolari le norme per la tenuta delle villze e l’amministrazione dei 
demani imperiali, cosî fissa le regole più particolari e minute per la 
condotta del clero e la disciplina rituale e canonica. “L'osservanza del- 
la domenica, l'esecuzione del canto ecclesiastico e le condizioni per 
l'ammissione dei novizi nei monasteri,” scrive giustamente il Dawson, 
“sono punti fissati nei capitolari, altrettanto come la difesa delle fron- 
liere e l'amministrazione dei beni della corona.” Ciò spiega un altro 
carattere tipico dell'ordinamento carolingio, e cioè l’esistenza di una 
potente aristocrazia ecclesiastica, non meno influente di quella mili- 
tare e fondiaria, che partecipa all’amministrazione delle trecento contee 
in cui si divide l’Impero, e ha una propria funzione politica e persino 
militare. Il governo centrale è poi addirittura nelle mani degli eccle- 
siastici della cancelleria e della cappella reale. Non solo; l’autorità di 
questa aristocrazia ecclesiastica è ben rappresentata anche nella tipica 
istituzione carolingia dei missi dominici, deputati alla sorveglianza ed 
al controllo sull’amministrazione locale, costituiti in gran parte da ve- 
scovi ed abati, sempre pronti ad informare minutamente il sovrano 
dell'andamento della vita economica, civile e religiosa dei più lon- 
tani territori della Christianitas. 

Lo spirito profondamente teocratico che anima l’Impero, espresso 
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drasticamente in tanti ‘atteggiamenti e detti di Carlo, è perfettamente 
definito nella identificazione dell’autorità sacramentale e carismatica 
del clero e quella non meno sacrale che discende dalla volontà del so- 
vrano. Ed è appunto nel quadro di questa concezione, destinata a con- 
tinuare ben oltre lo stesso sfacelo dell’Impero, che la società carolingia 
elabora i propri ideali e le proprie istituzioni culturali, strettamente 
legate alle nuove esigenze politiche. 

La rinascita culturale che va sotto il nome di “rinascenza caro- 
lingia” è quindi il prodotto storico naturale dello spirito teologico 
che permea tutta l’organizzazione carolingia, della necessità impellente 
di formare un corpo di funzionari colti e competenti e di preparare 
una larga élite del clero a compiti e funzioni che richiedevano un 
tipo di cultura pid raffinata e mondana. Però la riforma perseouita da 
Carlo non si limita solo a rinnovare la tradizione deoli studia Auma- 
nitatis o a rinortare nelle istituzioni scolastiche dell’Occidente la lin- 
fa vitale dell’insernamento delle “arti liberali” ma è addirittura il 
primo tentativo di ricostituire l’unità intellettuale della società euro- 
pea, edificata sui resti della cultura classica. la cui influenza continua, 
del resto, a dominare anche i maestri delle “scuole palatine.” Natu- 
ralmente, rroprio perché è legata cosî strettamente al particolare ca- 
rattere politico e organizzativo dell'Impero, la cultura del TX secolo 
ne rispecchia fedelmente anche i tipici caratteri dominanti. Nonostante 
tutti i tentativi di riconnettere la “rinascenza carolincia” alla grande 
fioritura intellettuale del XII secolo, o, addirittura, all’umanesimo quat- 
trocentesco, pesano infatti su questa cultura i limiti storici di una so- 
cietà che non riusci mai a darsi una vera struttura statale organica e 
che nella sua rigida divisione di caste realizzò la piti compiuta sepa- 
razione tra il ristretto ceto dei “clerici” monopolizzatori della cultura 
e la gran massa dei fedeli. Non a caso, quindi, la rinascenza caro- 
lingia ha come suo precipuo ideale l’elaborazione di una cultura di 
carattere esclusivamente ecclesiastico — 0, meglio, ecclesiastico-ammi- 
nistrativo, — capace di garantire l’unità religiosa e ideologica della 
Christianitas e di subordinare la stessa validità delle discipline classiche 
alle esigenze dogmatiche predominanti della ortodossia cattolica. E 
non per nulla gli stessi teologi e i maestri della scuola palatina, strenui 
difensori di una concezione unitaria dell’autorità imperiale che è di 
schietta impronta romana, sono, al tempo stesso, anche i tenaci so- 
stenitori del fondamento sacrale del potere civile e della sua piena 
coesione con l’immutabile ordine della gerarchia ecclesiastica. 

Del resto, quant'è diversa la finalità e la destinazione ideologica 
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della civiltà carolingia nei confronti della tarda cultura romana, è al- 
trettanto profondamente mutato l’ambiente in cui essa maggiormente 
fiorisce. I cenui della “rinascenza” non sono ora le città del vecchio 
mondo romano, né le terre dell’Italia, della Francia meridionale o 
della Spagna, bensi la stessa corte imperiale, le innumerevoli abba- 
zie e scuole monastiche disseminate nel vasto dominio franco e so- 
prattutto nelle regioni settentrionali chiuse tra la Loira e il Weser. 
I maestri, i chierici che la propagano non sono grandi aristocratici 
romani, come Boezio o Cassiodoro, o eredi della tradizione latina 
come Gregorio Magno, bensi degli intellettuali di origine barbari- 
ca che hanno però profondamente assimilato quanto si è salvato della 
tradizione classica. Da Fulda a S. Gallo, da Tours a Reichenau, 
tutta l'Europa carolingia è percorsa da una potente corrente di nuova 
vita intellettuale, che non si svolge soltanto nel campo limitato delle 
lettere e della teologia, ma ha i suoi diretti riflessi anche nell’ambito 
delle arti e della tecnica scrittoria che i monaci carolingi portano ad 
una perfezione prima ignorata. Così, sebbene l’Impero, minato dal- 
la sua debole struttura, si avvii rapidamente alla fine, le grandi abba- 
zie benedettine diventano gli unici centri intellettuali dell'Europa, tor- 
mentata dall’erompere dell’anarchia feudale, di una società sconvolta 
e lacerata da nuove ondate d’invasione. 


2. La cultura monastica anglosassone 


All’adempimento di un tale compito storico, l’abbazia benedettina 
era stata del resto già preparata da due secoli di oscura e paziente 
elaborazione di nuove élises intellettuali. Da quando la regola di 
Benedetto aveva creato, agli inizi del VI secolo, un nuovo tipo di 
monachesimo, operoso e attivo, ispirato alla norma della preghiera e 
del lavoro collettivo e fraterno, l’antico ideale dell’ascesi individuale 
era stato sostituito da una nuova direttiva spirituale di contenuto so- 
ciale. Nel monastero benedettino, costituito in una salda unità ammi- 
nistrativa e disciplinare, il lavoro manuale e la pura ricerca contempla- 
tiva avevano ritrovato una profonda unità del tutto ignota alla so- 
cietà del tempo, costituita da una ristretta aristocrazia militare e fon- 
diaria e da enormi masse di contadini-servi. Ma, soprattutto (in una 
età in cui l’economia era prevalentemente agricola e gli ordinamenti 
politici si sfasciavano sotto il peso crescente delle tendenze particola- 
ristiche), la diffusione delle istituzioni benedettine aveva permesso la 
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formazione di numerosi centri d’intensa vita produttiva, dove la colti- 
vazione delle grandi proprietà abbaziali si alternava allo studio ed 
all’apprendimento dei primi rudimenti delle arti liberali. Tutto ciò 
spiega e giustifica la grande fortuna dell’ordine benedettino in tutta 
la Cristianità occidentale, e soprattutto nelle regioni dell'Europa conti- 
nentale ove si erano già delineati i caratteri incipienti della civiltà feu- 
dale. Poiché fu soprattutto in Svizzera, in Francia e nella Germania 
meridionale che il sistema delle abbazie, spesso unite da stretti vincoli 
economici e amministrativi, pose fin dal VII secolo i presupposti della 
diffusione organica di una ricca cultura di carattere ecclesiastico e mo- 
nastico, ma largamente permeata di motivi e temi della tradizione 
classica. 


All’elaborazione della cultura carolingia dettero però un contri- 
buto ancor più importante e decisivo le istituzioni monastiche dei paesi 
anglosassoni, sorte fin dall’inizio del VI secolo, indipendentemente 
dalla diffusione benedettina. Il carattere peculiare di questo monache- 
simo, che in un periodo tra i più oscuri della storia occidentale fece 
delle isole britanniche una vera oasi di civiltà, fu di non aver adottato 
la gerarchia episcopale della chiesa, ma di aver organizzato la propria 
vita entro la cornice esclusiva delle “regole” monastiche. E tale ca- 
rattere è certo ben comprensibile, se si pensa che il monachesimo an- 
glosassone sorse in un paese quasi completamente pagano, ove soltanto 
nel 596 era ripresa la tradizione episcopale, sotto l’impulso diretto di 
Gregorio Magno. 


Il successo della predicazione del monaco Agostino, primo vescovo 
di Canterbury, e dei suoi seguaci, era stato però assai rapido: già nel 
644 l’East Anglia aveva un proprio vescovo anglosassone, e dieci anni 
dopo anche il seggio primaziale di Canterbury era stato occupato dal 
sassone Deusdedit cui: doveva succedere il monaco greco Teodoro, 
dotto nelle lettere greche e latine. Teodoro e l’abate africano Adriano 
furono gli iniziatori di una fortunata opera di riforma intellettuale che 
aveva naturalmente uno scopo e una finalità essenzialmente devota, 
ma che non trascurava neppure l’insegnamento delle lingue classiche 
e la lettura degli auctores. Liberi da ogni stretto vincolo disciplinare 
e dogmatico, animati da uno spirito di tenace e vivace proselitismo, i 
monaci da loro educati ne diffusero l'insegnamento e la pratica in una 
fitta rete di istituzioni monastiche che coprì rapidamente tutte le regio- 
ni delle isole britanniche, dalla Britannia al Galles, alla pagana Cale- 
donia. 

Da Canterbury a Malmesbury, dall’Irlanda, già convertita da 
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S. Patrizio, ai grandi monasteri di Bangor Iscoed e di Clonard, fino al 
lontano monastero scozzese di Jona, flui cosi un filone costante e ricco 
di «cultura classica, che le particolari condizioni geografiche e storiche 
posero al riparo dalle drammatiche crisi di tutti i paesi dell'Europa 
continentale. E quale fosse il carattere di questa cultura ci è appunto 
noto dalla testimonianza di Adelmo di Malmesbury, che ci ricorda di 
aver appreso alla sua scuola monastica i rudimenti essenziali del di- 
ritto romano, i principi della metrica e della prosodia, le figure prin- 
cipali dell’arte retorica, e, ancora, la matematica e l’astronomia. 

Certo, a giudicare dalla notevole “barbarie” della prosa di Adelmo 
e dalla sua ingenuità e rozzezza, si potrebbero avanzare non pochi 
dubbi sul valore della tradizione classica diffusa negli ambienti mo- 
nastici anglosassoni. Eppure si tratta dei primi timidi frutti di una 
cultura che non ignora né Virgilio, né Terenzio, né Orazio, né Gio- 
venale, e che continua, in sostanza, un tipo d’insegnamento non trop- 
po dissimile da quello praticato nelle scuole del Basso Impero. Né i 
risultati di questo insegnamento sono da disprezzare, se è vero che 
a poco più di un secolo dalla loro evangelizzazione i monasteri anglo- 
sassoni inviavano sul continente i loro primi missionari. 

Del resto, già dal 590 l’irlandese Colombano aveva fondato in 
Francia il monastero di Luxeuil, donde mosse una larga diffusione mo- 
nastica in Francia, nelle Fiandre, in Svizzera e in Germania, e in 
Italia, ove l’abbazia di Bobbio fu un tipico prodotto del monachesimo 
anglosassone. Ma ancora più importante fu l’opera di un monaco an- 
glosassone, Wynfrith, l’evangelizzatore dei sassoni, e primo vescovo di 
Magonza sotto il nome di Bonifacio. Questo monaco non fu soltanto 
“l’apostolo della Germania,” da lui evangelizzata mercé la protezione 
della monarchia franca e nel quadro della direttiva episcopale romana, 
bensi l’uomo di Chiesa che seppe operare la saldatura storica tra la tra- 
dizione benedettina e romana e quella anglosassone, diventando cost 
il diretto intermediario tra la cultura dei monasteri irlandesi e britannici 
e la ripresa intellettuale che cominciava a delinearsi nel continente. 
Chiamato, nel 742, da Carlomanno, fratello e collega di Pipino il 
Breve, perché provvedesse a riordinare lo stato della Chiesa nel suo du- 
cato di Neustria, ove il clero era profondamente decaduto dal punto 
di vista disciplinare e privo di ogni cultura, Bonifacio compì in breve 
tempo una riforma radicale. Nel suo periodo di governo, durato dal 
‘42 al °47, non solo provvide ad eliminare gli abusi più gravi, e a sotto- 
porre l’episcopato franco all’autorità apostolica romana, ma trapiantò 
nelle scuole e nelle istituzioni espiscopali e abbaziali la cultura che fio- 
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riva in Britannia nei nuovi monasteri sorti nel VII secolo, come quello 
di S. Pietro di Wearmouth, fondato nel 674 da Benedetto Biscop. 

In questo ambiente colto ed erudito, sui testi devoti e profani che 
il Biscop aveva portato dall’Italia e dalla Gallia, si era, del resto, già 
formato, negli ultimi decenni del VII secolo, un monaco anglosassone, 
che aveva scritto la storia ecclesiastica del suo popolo in un latino ecce- 
zionalmente limpido e puro. Nato nel 673, nel momento di massima 
fortuna della cultura monastica anglosassone, il monaco Beda (t 735), 
che i medioevali chiameranno il “Venerabile,” non si era limitato a com- 
piere la sua opera di storiografo guidata da una fondamentale ispira- 
zione romana, ma aveva illustrato la sua cultura letteraria nel De 
orthographia e nel trattatello De schematibus et tropis, e definito i 
principi e metodi della cronologia nel De temporibus, De temporum 
ratione, De ratione computi. Però la sua opera pi fortunata, che godé 
per tutto il Medioevo di una eccezionale fortuna, fu il De rerum natura, 
costruito sul modello dell’enciclopedia di Isidoro, ove si esprime già una 
cultura più raffinata e scaltrita. Scrittore limpido, il suo stile non diffe- 
risce troppo da quello degli autori della bassa latinità; né a leggere le 
sue opere si direbbe che Beda scriva verso la fine dell’VIII secolo, in 
un ambiente sociale e intellettuale cosi profondamente mutato, e, ad- 
dirittura, in un Paese che aveva conosciuto solo brevemente la civiltà 
romana. Eppure, è proprio in Inghilterra e in Irlanda che la cultura 
classica riprese a fiorire con forme ed intenti ancora ignoti agli altri 
paesi dell'Occidente; né è certo un caso che le prime forme di prosa 
d’arte, atteggiate sul modello della tradizione letteraria latina, nasces- 
sero nei conventi di Inghilterra, di Scozia e d'Irlanda. Quando poi, 
agli inizi del IX secolo, re Alfredo tradusse la Cura pastoralis di Gre- 
gorio Magno, l’Historia di Paolo Orosio e la Consolatio di Boezio, 
non creò soltanto i primi modelli letterari della prosa anglosassone, ma 
offri una nuova prova del carattere squisitamente classico della ma- 


tura civiltà anglosassone. 


3. Alcuino e la “rinascita” carolingia 


Questa ricca cultura di origine e ispirazione classica, non avrebbe 
però avuto una effettiva incidenza storica, se non si fosse presto diffusa 
nell'Europa continentale, improntando di sé la vita intellettuale del- 
l’Impero carolingio. Abbiamo già accennato alla missione di Bonifacio 
ed al suo tentativo di migliorare la formazione intellettuale del clero 
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franco mediante lo studio dei rudimenta letterari necessari per l’inse- 
gnamento della Scrittura. Ma l’uomo che seppe trapiantare in Oc- 
cidente i frutti più maturi della cultura anglosassone e servirsene co- 
me fondamento di una vasta riforma intellettuale, fu un monaco irlan- 
dese, Alcuino di York (1804). Formatosi in una scuola largamente 
aperta alle influenze classiche, Alcuino aveva percorso sotto la guida 
di Egberto, discepolo di Beda, il corso normale del “trivio” e del “qua- 
drivio.” Maestro a York nel 778, la sua fama di grande cultore della 
humanitas si era presto diffusa anche nel continente: e Carlo, che già 
in quegli anni progettava di organizzare nuove istituzioni scolastiche 
per la formazione dei suoi dignitari chierici e laici, lo chiamò alla sua 
corte, affidandogli la guida della riforma scolastica. Già presente alla 
corte carolingia dal 781 al ’90, Alcuino, dopo un breve soggiorno 
britannico, vi tornò stabilmente nel ’93, per restarvi fino alla morte 
e per quasi vent’anni il monaco irlandese mirò — come disse — a tra- 
sformare l’Impero di Carlo in una “nuova Atene,” “superiore anzi al- 
l'antica Atene perché dotata dei doni sovrannaturali dello Spirito 
Santo.” 

In realtà, il maggiore merito storico di Alcuino fu quello d’in- 
tendere perfettamente quale fosse il tipo di cultura necessario per la 
società carolingia, e di trasformare la tradizione classica dei monasteri 
e delle scuole anglosassoni in una organica direttiva intellettuale stret- 
tamente associata all’ideale teocratico dell'Impero e legata alla gigan- 
tesca macchina politica e amministrativa costruita da Carlo. Tutti i 
risultati più positivi di due secoli di lenta maturazione intellettuale; 
furono cosî posti al servizio della società rigorosamente gerarchica su 
cui si fondava l’impero, e divennero i criteri formativi di una nuova 
élite intellettuale, emersa dalla confusa vicenda di due secoli di 
crisi. Ma l’opera di Alcuino non si limitò soltanto a questo compito 
di organizzazione del nuovo sistema delle scholae imperiali, o alla 
trasmissione della esperienza anglosassone; egli stesso elaborò la di- 
stinzione organica e sistematica delle sette arti liberali, trasformando la 
pratica tradizionale della cultura classica in un complesso ragionato c 
ordinato di nozioni e di tecniche. I frutti della sua attività furono cer- 
tamente tali da influenzare per quasi tre secoli gli sviluppi essenziali 
della cultura europea; gli uomini educati alla sua scuola poterono giu- 
stamente vantarsi di aver restaurato un solido legame con la cultura 
classica, e di aver, per cosi dire, riannodato quel filo sottile della tra- 
dizione che sembrava essersi spezzato con la crisi dell'unità romana. 

Certo, il tipo di cultura instaurato da Alcuino rispecchiò anche 


49 


L'Alto Medioevo 


tutti i limiti storici dell'ambiente da cui nasceva e per la sua imposta- 
zione esclusivamente ecclesiastica fu lo specchio di una società divisa 
in caste, e che affidava al dominio spirituale della Chiesa l’assoluto 
monopolio della formazione delle id:e. Ma anche entro questi limiti, 
l’opera di Alcuino fu eccezionalmente fruttuosa; si può dire che si 
debba alla sua direttiva la prima organizzazione di un sistema di isti- 
tuzioni scolastiche comune a gran parte dell'Europa carolingia e la 
formazione di un tipo di cultura raffinata, non più limitata al chiuso 
mondo anglosassone, bensi diffusa in Francia come nella Germania 
meridionale, in Italia come nelle isole britanniche. Da questa cultura 
— destinata a sopravvivere al crollo dell’Impero e al pid torbido pe- 
riodo di anarchia feudale — muoveranno poi nell'XI secolo le nuove 
correnti di pensiero che, parallelamente’ alla grande trasformazione 
economica della società medioevale, guideranno la rinascita intellet- 
tuale dell’Europa. 

A spiegare il successo dell’opera di Alcuino può contribuire la 
considerazione che la Gallia era stata influenzata dalla cultura latina 
assai più dei territori britannici, e che il ricordo della lingua e della 
civiltà non vi si era mai perduto. Però lo stato di miseria intellet- 
tuale del clero franco — deprecato dal dotto Bonifacio — e i lamenti 
che Gregorio di Tours o Fortunato di Poitiers avevano elevato sulle 
condizioni della cultura nella vecchia Gallia romana, testimoniano una 
profonda decadenza, che si era sempre più accentuata dopo che si erano 
allentati i vincoli con l’Italia e con le altre regioni pi progredite del 
vecchio Impero. Proprio la constatazione che gran parte dei suoi uffi- 
ciali laici o ecclesiastici non sapeva neppure intendere la lingua latina, 
aveva indotto Carlo Magno a ordinare nel 789 l’apertura di scuole 
vescovili e monastiche, ove si insegnassero, oltre al canto, al solfeggio 
e le salmodie, anche gli elementi fondamentali del compito ecclesia- 
stico e della grammatica. Ma i suoi progetti di riorganizzazione delle 
istituzioni scolastiche erano assai più ambiziosi, cosî com'era impel- 
lente la necessità di organizzare in breve tempo un vero e proprio 
corpo di dignitari e di amministratori, capace di adempiere al grave 
compito del governo dell’Impero. Proprio per questo Carlo si era ri- 
volto dapprima in Italia, donde era venuto alla sua corte il dotto 
longobardo Paolo Diacono (725-797) che per cinque anni vi aveva in- 
segnato il greco, prima di ritirarsi nell’abbazia di Montecassino. 

Durante il suo breve soggiorno, Paolo aveva rivisto e corretto una 
collezione di Omelie, pubblicate da Carlo, come incitamento alla ri- 
presa degli studi. Più tardi il suo insegnamento era stato continuato 
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da Pietro di Pisa, già maestro a Pavia, e da Paolino di Aquileia, pre- 
senti alla corte carolingia dal 772 al 787. Questi maestri erano però 
ben lontani dal livello intellettuale e dalla preparazione dei monaci 
irlandesi e britannici; e la loro cultura era forse anche inferiore a quella 
di due dotti ecclesiastici ispano-gallici, come Agobardo (769- + 840), 
che fu poi vescovo di Lione, e Teodolfo (t821) vescovo di Orléans, 
vomini di larga cultura teologica e letteraria, conoscitori ed ammiratori 
di Virgilio, Ovidio, Orazio, Lucano e Cicerone. Nondimeno, quei mae- 
stri italici furono il primo nucleo della élite intellettuale raccolta da 
Carlo intorno alla sua corte; e fu sul terreno preparato da questi modesti 
professori che si maturò la riforma di Alcuino, guidata da una lucida 
consapevolezza della continuità della cultura classica e dalla eccezio- 
nale capacità di ridurre i suoi elementi essenziali a componenti di una 
ruova direttiva ideologica e dottrinale. 

Il rapporto che Alcuino volle porre tra la nuova cultura di cui 
era- ispiratore e la tradizione classica, è infatti espresso chiaramente 
in più di un testo. Il suo dialogo De virtutibus ci insegna che la scien- 
za, la virti e la verità valgono di per se stesse, e che i cristiani, lungi 
dal condannare le verità e le virti degli antichi, debbono anzi accet- 
tarle e coltivarle. I poeti, i grammatici, i retori ed anche gli stessi 
filosofi, spesso oggetto di timori e di condanne, hanno infatti inse- 
gnato delle dottrine intrinsecamente utili e vere che costituiscono un 
prezioso patrimonio umano. Perciò, al discepolo che gli chiede quale 
sia la differenza tra i filosofi antichi e i cristiani, Alcuino può rispon- 
dere che solo il battesimo e la fede li distinguono, e che la saggezza 
antica, che ha compreso la natura e la ragione delle cose, può costi- 
tuire il migliore accesso alla suprema sapienza cristiana. “I filosofi,” 
egli scrive, “non hanno creato, ma solo scoperto quelle arti”; poiché 
Dio stesso le ha poste nella realtà e nella natura, lasciando che gli 
uomini più dotti le scoprissero con le loro forze. Come non ricono- 
scere, perciò, la necessità dello studio delle arti liberali, necessarie, 
del resto, anche ai teologi e a tutti i maestri della Sacra Pagina? E 
come non scorgere in questo studio un alto dono di Dio, e un com- 
pito meritorio per ogni cristiano? 

Ecco perché, nel tracciare il suo piano di insegnamento, Alcuino 
affermò cosi recisamente la funzione propedeutica delle arti liberali che 
costituiscono la solida base della cultura, e perché costrui la scuola 
carolingia sul modello delle scuole monastiche ed episcopali anglosas- 
soni, cercando di raccogliere organicamente le testimonianze e le fonti 
essenziali delle antiche “discipline.” Mediocre poeta, teologo di scarso 
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rilievo (il suo De ratione animae non è che una esposizione debole e 
generica di motivi agostiniani e vagamente neoplatonici), egli ebbe pe- 
rò, in sommo grado, il senso della organizzazione della cultura. E lo 
testimoniano i suoi manuali, dalla Grammatica ricavata dagli scritti 
di Prisciano, Donato e Isidoro, al De orthographia che ricalca Beda, al 
Dialogus de rhetorica costruito su materiali ciceroniani, al De dialectica 
ove utilizza Boezio, Isidoro e le pseudoagostiniane Categoriae decem. 


4. Gli sviluppi della cultura carolingia 


La nuova organizzazione degli studi promossa da Alcuino non 
tardò a dare i suoi frutti. Già durante il regno di Carlo le regioni 
centrali'dell’Impero vedono aumentare rapidamente le istituzioni sco- 
lastiche, affidate in gran parte ai monaci benedettini. Le abbazie di 
S. Martino di Tours, Fulda, Fleury, Reichenau, sono i centri della 
cultura carolingia, di cui trasmetteranno, per tre secoli, le direttive 
essenziali, mediante un tipo d'insegnamento letterario che ha non po- 
chi punti di contatto con la tradizione grammaticale del tardo Impero. 
Se infatti il carattere delle scuole resta sempre essenzialmente ecclesia- 
stico e chiuso nell’ambito delle dottrine scritturali e patristiche, la base 
su cui si fonda l’istruzione dei chierici è squisitamente classica e le- 
gata alla lettura e al commento dei classici latini. Ciò spiega il molti- 
plicarsi dei codici, copiati nei centri scrittori delle maggiori abbazie 
e rapidamente diffusi nelle varie scuole di Europa. Ma la lettura di 
questi testi e il commento grammaticale non sono certo l’unica atti- 
vità dei dotti carolingi, né la loro cultura si esaurisce — come è stato 
pur detto da taluni storici — in una esercitazione grammaticale. 
La partecipazione commossa alla cultura classica, l’amore per gli 
antiqui considerati come maestri di umanità, la familiarità con le lo- 
ro opere, implicano infatti tutto un modo di concepire il rapporto tra 
la sapientia cristiana e il pensiero degli antichi, ben lontano dalla 
intransigente repulsa di un Gregorio Magno. Né meraviglia che i di- 
scepoli di Alcuino possano addirittura usare i nomi e gli aggettivi del- 
le divinità antiche per alludere agli attributi del Dio cristiano, o para- 
gonare, quasi inconsapevolmente, le beatitudini paradisiache alle gioie 
sensibili dell'Olimpo classico. 

D'altra parte, accanto a questa formazione prevalentemente lette- 
raria e umanistica, la cultura carolingia non manca già d’interessi più 
nettamente filosofici, ereditati indirettamente dalla vicina tradizione 
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della filosofia classica. Studi recenti hanno appunto accentuato, ma- 
gari attribuendole un significato superiore al suo vero carattere, l’Épi- 
stola de nihilo et tenebris di un discepolo di Alcuino, Fredegiso di 
Tours (1834), maestro di notevole influenza durante il regno di Ludovi- 
co il Pio e di Carlo il Calvo. Fredegiso muove dall’interpretazione lette- 
rale del testo scritturale ove è scritto che Dio ha creato il mondo dal 
nulla (er rikilo), per concludere che il nulla è qualcosa di reale. Que- 
sta idea induce poi, come naturale conseguenza, ad affermare che il 
nulla non è affatto semplicemente l’assenza o negazione dell'essere; 
nerché — come argomenta il monaco — ogni nome deve avere un 
sionificato esatto e determinato, e quindi indicare qualcosa. di po- 
sitivo e di reale; perciò se, dicendo uomo, pietra, ecc.. indichiamo 
sempre una cosa reale, anche pronunziando il nome niki! dovremo 
indicare una res. Nel caso contrario non sarebbe possibile stabilire un 
significato per il termine nihil, siacché “ogni significazione è signifi- 
cazione di quello che c'è, ossia di qualcosa di esistente”; e se questo 
è vero, e se il termine nihil è significativo, vuol dire che esso indica 
un ente reale ed evidente. 

L’argomento di Fredegiso può sembrare, e forse era, almeno nella 
sua forma scolastica, un puro esercizio di abilità dialettica simile a 
ouelli attribuiti a un îonoto “Atheniensis Sophicta” che sarebbe vissuto 
alla corte di Carlo Magno; ma assume un sicnificato ben diverso, se si 
riflette che la sua discussione finisce con l’implicare lo stesso concetto 
doematico della creazione er nikilo e con l’ammettere l’esistenza di 
una entità comune e indefinita di cui Dio si sarebbe servito come di 
una materia indispensabile per creare il mondo. Una simile idea — che 
rispecchia orobabilmente una precisa influenza platonica — spiega assai 
hene le polemiche e le accuse sollevate contro Fredegiso da altri maestri, 
come Agobardo che nel Liber contra Fredegisum gli contestò anche 
di credere alla preesistenza delle anime. Agobardo, critico insistente 
delle superstizioni popolari e delle pratiche magiche che stigmatizzò 
più volte nei suoi scritti, riteneva pericolose le dottrine di Fredegiso, 
di cui non gli sfuggiva il sostanziale contrasto con i dati della rive- 
lazione. Eppure, anche la sua cultura, la sua familiarità con gli an- 
tichi, la sua fiducia nell’accordo tra la ragione e la religione e la sua 
avversione per la misura irrazionale delle oscure credenze superstizio- 
se, sono i frutti della rinascita intellettuale carolingia di cui rispec- 
chiano alcune delle componenti essenziali. 

Fredegiso ed Agobardo sono due personalità strettamente legate 
alla diffusione della nuova cultura, mei principali centri scolastici della 
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Francia carolingia. Ma negli stessi anni anche la Germania meridio- 
nale conobbe gli effetti della rinascita intellettuale promossa da Carlo 
e da Alcuino, soprattutto per merito della scuola benedettina di Fulda. 
Principale protagonista di questa diffusione fu, del resto, un altro di- 
scepolo di Alcuino, Rabano Mauro (748-856) che, dopo aver iniziato 
i suoi studi a Fulda, era passato alla grande scuola di S. Martino di 
Tours, per tornare di nuovo a Fulda, arricchito dell’esperienza di un 
ambiente intellettuale cos superiore alla rozzezza delle scuole tede- 
sche. Maestro ed abate di Fulda, e poi arcivescovo di Magonza, Ra- 
bano esercitò una influenza determinante nell’organizzazione della 
vita culturale ed ecclestiastica della Germania. Ma soprattutto egli 
diede alle scuole medioevali un complesso di scritti e di manuali 
particolarmente adatti alle condizioni della cultura del tempo, come la 
Grammatica, redatta sui modelli cari ad Alcuino, e un trattato sul 
“computo” ecclesiastico. Al nome di Rabano sono, pure attribuite, ma 
senza gran fondamento, anche delle glosse a Porfirio e al De inter- 
pretatione di Aristotele che, se fossero realmente sue, testimoniereb- 
bero un vigore dialettico davvero eccezionale per i suoi tempi. Ma 
la sua opera più importante fu il trattato De clericorum institutione, 
un vero e proprio corso di studi ecclesiastici per la formazione e l’in- 
civilimento del clero germanico. 

Il programma che Rabano vi propone non è sostanzialmente di- 
verso da quello di Alcuino, da cui riprende l’ordinamento sistematico 
delle arti del “trivio” e del “quadrivio,” e lo studio degli autori clas- 
sici come “maestri di eloquenza.” Certo, questo studio va condotto 
secondo l’esempio dei Padri, con la stessa discrezione e prudenza di 
un Agostino o di un Gerolamo, e senza cedere alle lusinghe mondane 
che sono celate nelle parole degli scrittori pagani. Però i! loro sapere 
non deve essere respinto o condannato: anzi Rabano si serve larga- 
mente di materiali classici anche nel suo ampio scritto enciclopedico 
De rerum naturis et verborum proprietatibus et de mystica rerum 
significatione, ove la natura e i suoi fenomeni sono interpretati in 
senso allegorico, mistico e morale, secondo un procedimento non dissi- 
mile da quello di Beda e di Isidoro. 

L’opera educativa di Rabano fu continuata in Germania da Can- 
dido di Fulda, autore dei Dicta Candidi, modesto opuscolo intessuto 
di citazioni agostiniane, che ha però interessato gli storici perché con- 
tiene già alcuni elementi di una prova dialettica dell’esistenza di Dio, 
fondata sul rapporto tra l’imperfezione umana e l’assoluta perfezione 
divina. L'influenza di Rabano non si limitò però all'ambiente di Ful- 
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da, ma si estese anche al monastero benedettino di Reichenau, con l’in- 
segnamento di Walfrido di Strabo, e in Francia, ove l’opera di Servato 
Lupo di Ferrières s’ispira spesso ai canoni ermeneutici di Rabano, con- 
tinuandone la direttiva umanistica con sottile sagacia filologica. 

La vivace ripresa culturale della fine dell’VIII secolo e della prima 
metà del IX, non poteva naturalmente restare estranea all’ambito del- 


le discussioni teologiche, e difatti nella seconda metà del IX secolo 
si svolgono nuove controversie che riflettono la presenza di tendenze 
dottrinali divergenti e rivelano un uso già scaltrito degli strumenti 
dialettici. Le controversie investono i temi più delicati della riflessione 
teologica dalla natura del rapporto trinitario al modo onde è avvenuta 
la generazione di Cristo, sul carattere della visione beatifica, sul rap- 
porto tra l’anima e il corpo e, ancora e soprattutto, sulla presenza del 
Cristo nelle specie eucaristiche. E se pure nascono nell’ambito di una 
scuola o di una abbazia, divengono presto cosa pubblica, provocano 
l'intervento delle gerarchie ecclesiastiche, e, molto spesso, anche 
quello dell’Imperatore che, come advocatus ecclesiae, investe della lo- 
rc soluzione i sinodi e i concili. Ciò spiega la rapida fioritura di una 
vasta letteratura controversistica, nella quale vengono largamente usati 
i metodi acquisiti attraverso la pratica delle arti liberali. Cosi Pascasio 
Radberto, abate di Corbie (t 860) affronterà nel suo trattato De cor- 
pore et sanguine Christi il problema della presenza del Cristo nel- 
l’eucarestia, dibattuto dalle opposte dottrine di chi afferma la presenza 
divina “in veritate,” e cioè come una realtà fisica e sensibile, e coloro 
che sostengono la presenza in mysterio o in similitudine e quindi 
attribuiscono all’eucarestia un carattere puramente mistico e simbolico. 
D’altra parte, Ratramno di Corbie, non solo tornerà su questo tema 
in polemica con Pascasio nel De corpore et sanguine Christi, ma scrive- 
rà un trattato De quantitate animae e un De anima assai interessanti, 
poiché rivelano la presenza, nella cultura teologica del IX secolo, di dot- 
trine attribuite a un Macario Scotto, che affermano l’esistenza di una 
anima universale comune a tutti gli uomini. 

Queste discussioni — come quella assai più importante sulla pre- 
destinazione che coinvolgerà intorno all’848 Ratramno di Corbie, Gott- 
schalco di Orbais, Rabano Mauro, Incmaro di Reims e Giovanni Scoto 
Eriugena — sono l’ultimo frutto della civiltà carolingia già avviata 
al suo rapido declino. Ma prima che l’Europa, devastata da nuove on- 
date d’invasione e travolta dall’anarchia feudale, conosca una nuova 
età di regresso intellettuale, la cultura cafolingia toccherà il suo pit 
alto livello filosofico nelle speculazioni di Giovanni Scoto Eriugena. 
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Il IX e il X secolo 


I. Il “Corpus arcopagiticum” e la sua penetrazione in Occidente 


La cultura carolingia attinse principalmente le sue dottrine teo- 
logiche dalla tradizione patristica latina e soprattutto da Agostino; 
ma non le furono però neppure estranee le dottrine dei Padri greci 
che i monaci britannici avevano spesso letto direttamente nella loro 
lingua, né le tesi platoniche esposte e commentate nelle opere di Boe- 
zio. D'altra parte, i monaci dell’Irlanda, ove già al tempo di Teodo- 
ro di Canterbury si erano rifugiati dei dotti religiosi britanni desi- 
derosi di dedicarsi liberamente alla vita contemplativa, perfezionarono 
la conoscenza del greco al diretto confronto di testi e tradizioni ignote, 
in quel momento, nelle scuole continentali. Sicché il vivo interesse per 
il mondo antico e per i suoi grandi awctores poté essere mantenuto e 
coltivato, nel corso del IX secolo, dalla larga emigrazione di maestri 
irlandesi che passarono nelle scuole della Francia, soprattutto a Reims 
e a Laon, portando spesso, insieme alla loro perizia nelle arti liberali, 
anche la testimonianza e la diretta influenza di una generica ispira- 
zione platonica. Ma le loro modeste conoscenze filosofiche non potreb- 
bero spiegare la maturazione di un'eccezionale personalità filosofica co- 
me Giovanni Scoto Eriugena, destinata a imporre una netta caratte- 
ristica platonica e neoplatonica a tutta la riflessione filosofica dell’Alto 
Medioevo. Né questa rinascita speculativa sarebbe storicamente com- 
prensibile ove non ricordassimo la funzione determinante esercitata 
nella tarda cultura carolingia dai trattati teologici attribuiti n Dio- 
nigi l’Areopagita.. 

Questo Corpus dovuto probabilmente all’anonima fatica di uno 
scrittore cristiano vissuto in Siria tra la fine del IV e l’inizio del V 
secolo, incontrò subito una larga fortuna nell'ambiente intellettuale ca- 
rolingio, già predisposto singolarmente a subire le suggestioni delle 
dottrine neoplatoniche. Inviati in dono a Ludovico il Pio dal Basileus 
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bizantino Michele il Balbo, gli scritti dionisiani furono infatti solen- 
nemente custoditi fin dall’827 nell’abbazia di S. Dionigi presso Pa- 
rigi, ove fiori rapidamente la leggenda che accompagnò poi costante- 
mente la loro diffusione. Ma l’interesse che essi suscitarono tra i dotti 
del tempo, e che continuarono poi ad esercitare per secoli, va indicato 
proprio nel singolare carattere filosofico e storico dei quattro trattati 
(De coelesti hierarchia, de ecclesiastica hierarchia, de divinis nominibus, 
de mystica theologia) e delle dieci lettere, che rappresenta, in realtà, 
il tentativo più compiuto ed organico di risolvere le dottrine essen- 
ziali del neoplatonismo nel quadro di una concezione sostanzialmente 
cristiana. 

Nel Corpus areopagiticum, in cui rivive lo spirito di Plotino, ma 
più ancora di Proclo (la cui Elementatio theologica ispirò largamente 
l'ignoto autore), è delineato tutto un modo di considerare il sistema 
della realtà, il suo rapporto con Dio, e l’essenza stessa della divina 
natura e dei suoi attributi, che si accorda perfettamente alla menta- 
lità di uomini educati al platonismo dei Padri e di Boezio. Applicando 
alla conoscenza di Dio due metodi d’indagine, l’uno positivo e l’altro 
negativo, lo Pseudo-Dionigi attribuisce a Dio tutte le perfezioni che 
la mente umana coglie nelle creature e che nella divinità sono esaltate 
al loro grado supremo; ma, sulla linea di Plotino e di Proclo, nega 
tutto ciò che v’è di limitato e di definito in questi attributi umana- 
mente apposti alla sostanza divina. Per questo, specialmente nel De 
divinis nominibus, Dio è definito come “bontà,” “essere,” “luce,” “uni- 
tà”; eppure viene insieme affermata la sua assoluta “impredicabilità,” 
perché anche il più eccelso attributo è sempre inadeguato, e la più 
alta conoscenza di Dio è data soltanto dall’oscurità tenebrosa del sa- 
pere mistico. 

La Theologia mystica accentua insomma radicalmente l’assoluta 
trascendenza divina, che è al di là di ogni possibile definizione, per- 
sino dello stesso “nome” di Essere e di Uno. Il sapere mistico che è ol- 
tre ogni affermazione ed ogni negazione, che ignora sapendo d’ignorare 
e rifiuta qualsiasi determinazione concettuale, è l’unico grado supremo 
di conoscenza, smarrimento totale in cui si compone la assoluta fusione 
della mente con Dio, nell'oblio assoluto di tutto ciò che è creato, limi- 
tato e temporale. Ma ciò non toglie che, per lo Pseudo-Dionigi, tutta 
la realtà partecipi in certo modo della realtà divina, sia insomma una 
celeste processione di forme che Dio trae dalla sua perfetta “superni- 
tà,” distinguendole da sé, nell’infinita diffusione della sua eterna luce. 

Con lo stesso linguaggio immaginoso di Plotino e di Proclo, u- 
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sando le loro stesse analogie luminose, cariche di reminiscenze pla- 
toniche, l’ignoto autore descrive il diffondersi di Dio di grado in gra- 
do, il suo generare un mondo scandito in successivi gradi di perfe- 
zioni gerarchiche, il suo rivelarsi attraverso le proprie opere nella per- 
fetta “teofania” dell’universo. Tutto, infatti, dagli esseri intelligibili 
e intelligenti alle anime irrazionali degli animali, alla vita torpida 
delle piante, alle cose che non hanno né anima né vita, è “parola” di 
Dio, espressione compiuta della eterna illuminazione con cui Egli 
esprime il suo Essere. E se è vero che infinita e incolmabile è la diffe- 
renza e la distanza tra Dio e le creature, pure ogni aspetto e forma 
della realtà è un grado dell’ascesa verso Dio, fino all’ultimo “salto” 
della unione mistica. Naturalmente, la presenza divina si dispiega poi 
in sommo grado nella gerarchia degli spiriti puri (trattato De coelesti 
hierarchia), che muovono le sfere celesti e costituiscono gli interme- 
diari tra Dio e la natura terrena, cosîf come la gerarchia ecclesiastica 
è intermediaria tra l’uomo e la grazia divina. Cosi Dio, fine ultimo e 
supremo, attira a sé tutte le cose create attraverso il moto d’amore che 
ispira alle celesti intelligenze e che da queste si propaga di grado in 
grado, fino a confluire nella perfetta mobilità della monade divina. 
Per un duplice processo, la cui descrizione risolve in sé tutte le vi- 
cende delle cose, il mondo esce eternamente da Dio ed eternamente 
vi ritorna, come il raggio riflesso torna alla sua sorgente e le onde 
del mare fluiscono e rifluiscono sempre dalla medesima riva. 

Non occorre — credo — insistere ulteriormente sul carattere della 
speculazione dionisiana, per ricordare come essa offrisse al pensiero 
medioevale un immenso perfetto quadro dell’universo, in cui la tradi- 
zione platonica pareva accordarsi con le parole della Bibbia e del Van- 
gelo. Né è difficile mostrare come questa visione cosf gerarchica della 
realtà potesse rispondere all’esigenza di una cultura fondata sull’or- 
dine gerarchico della vita ecclesiastica e feudale dominata da un ideale 
teocratico che pervadeva tutte le funzioni della vita civile. L’analogia 
dionisiana tra la gerarchia celeste e la gerarchia ecclesiastica, l’inter- 
pretazione allegorica e mistica di qualsiasi momento della realtà, l’in- 
sistenza sulla trama di rapporti mistici e segreti che unisce all’unità 
divina le molteplici, transitorie manifestazioni dell’ordine temporale 
e mondano, furono infatti i caratteri della mistica dionisiana che do- 
minarono tanti aspetti della cultura medioevale ispirando con uguale 
fervore la fantasia dei poeti e l’esaltata visione dei santi. Ma se l’in- 
fluenza del Corpus areopagiticum è presente in tutta la storia della mi- 
stica medioevale, che di qui trasse la sua tipica descrizione dell’ascesa 
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dell'anima a Dio e il suo linguaggio speculativo, non fu però inferiore 
anche nell’ambito strettamente filosofico. Ed è anzi proprio attraverso 
gli scritti dionisiani che entrarono in circolazione molte dottrine e moti- 
vi platonici e neoplatonici, presto associati alle testimonianze di Macro- 
bio, alle dottrine del Timeo “fisico” e del commento necplatonico di 
Calcidio. 

Di questa influenza è prova eloquente la naturale diffusione del 
Corpus artopagiticum nel corso del IX secolo e l’interesse che lo ac- 
compagnò fin dalla sua prima comparsa. Tradotti, tra 1°828 e 1’830, 
da Ilduino, abate di S. Dionigi, che non ebbe alcun dubbio nell’accet- 
tare l’attribuzione al supposto discepolo di S. Paolo, questi scritti furono 
infatti subito conosciuti nell’ambiente delle scuole palatine. Ma ben 
più che alla rozza e infelice traduzione di Ilduino, essi dovettero la 
loro rapida fortuna alla più tarda traduzione di un filosofo irlandese, 
professore alla scuola palatina di Parigi durante il regno di Carlo il 
Calvo: Giovanni Scoto Eriugena (800/815 + 870 ca.). 


2. La filosofia di Giovanni Scoto Friugena 


Dotto di latino e di greco (anche se sembra che abbia studiato 
questa lingua solo durante il suo soggiorno parigino), questo monaco 
si era rapidamente segnalato tra i suoi colleghi francesi e irlandesi. 
Cosî, quando i vescovi Pardulo di Laon e Incmaro di Reims avevano 
voluto confutare le tesi di Gottschalco che sosteneva l’assoluta prede- 
stinazione sia alla dannazione che alla salvazione eterna, ne avevano 
affidato l’incarico all’Eriugena già noto per la sua larga conoscenza 
dei Padri e della letteratura teologica. 

Nell’opuscolo De praedestinatione, Giovanni affrontò le tesi di 
Gottschalco, negando recisamente qualsiasi forma di predestinazione al 
peccato; ma il modo con cui trattò il delicato problema teologico alla 
luce delle idee che furono poi al centro della sua meditazione, gli valse 
la severa censura dei due vescovi e quindi le prime condanne com- 
minategli dai Concili di Valenza e di Langres (855- 859). La tradu- 
zione del Corpus arcopagiticum, cui attese intorno all’858, confermò poi 
la sostanziale ispirazione neoplatonica che si era già manifestata nel 
corso di quella polemica; tanto più che egli vi aggiunse anche la ver- 
sione del De hominis opificio di Gregorio di Nissa e gli Ambigua di 
Massimo il Confessore, due operette di schietta impronta platonica. 
Non a caso, infatti, proprio Massimo (580-662) si era sforzato di vol- 
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gere in un senso pienamente cristiano le dottrine più ambigue del 
corpo dionisiano, identificando le forme divine con gli archetipi im- 
mutabili che Dio immette nella realtà mondana come segni della pro- 
pria perfezione e della propria bontà, mentre Gregorio di Nissa aveva 
accentuato il significato “mediano” dell’uomo, posto come intermedia- 
rio tra Dio e il mondo, partecipe di due diverse nature e di due oppo- 
sti destini, 

Queste fonti sono, del resto, sempre presenti in tutte le opere di 
Scoto Eriugena, dal vasto dialogo metafisico De divisione naturae, al 
commento alla Hierarchia coelestis, al commento, pervenutoci fram- 
mentario, al Vancelo secondo Giovanni, all’Omelia sul prologo dello 
stesso Vangelo. Ma tali scritti testimoniano principalmente la conti- 
nuità di una corrente ispirazione platonica, nutrita sf da una larga 
familiarità con l’opera agostiniana, ma soprattutto dalla puntuale co- 
noscenza della prima parte del Timeo, noto attraverso le due versioni 
di Calcidio e di Cicerone. A questa base dottrinale schiettamente pla- 
tonica si accompagna però un metodo argomentativo che presuppone 
una notevole conoscenza dei testi logici aristotelici e, in particolare, 
delle Categoriae e del De interpretatione. Ed è anzi proprio la ridu- 
zione degli strumenti logici aristotelici in funzione di una concezione 
metafisica. platonica cosf operata dallo Scoto, che influirà, pid tardi, 
profondamente sugli scritti dell'insegnamento logico dei secoli X e 
XI, determinandone talune direttive essenziali. 

La concezione dottrinale esposta principalmente nel dialogo De 
divisione naturae è, certo, tra le pi audaci che siano state formulate 
nell’età medioevale, anche se è vero che talune interpretazioni ne han- 
no spesso deformato gli effettivi lineamenti storici, attribuendo al 
monaco irlandese opinioni e atteggiamenti del tutto estranei al suo 
ambiente ed alla sua formazione. Le tesi cosi care agli storici otto- 
centeschi, che scorgevano nell’Eriugena una specie di libero pensa- 
tore avant lettre e un filosofo decisamente orientato verso posizioni 
panteistiche o immanentistiche sono state infatti smentite da analisi pi 
approfondite ed aderenti alla reale posizione filosofica dello Scoto. Ep- 
pure, anche se non è più possibile aderire ai giudizi del Cousin o dello 
Hauréau, è ugualmente certo che la sua opera raporesenta un punto 
di riferimento fondamentale nella storia della filosofia medioevale, ed 
è la fonte e il principale veicolo di idee destinate ad influenzare fecon- 
damente la cultura filosofica e teologica dell’Occidente. 

Tutta l’argomentazione del De divisione si fonda sul principio 
dell’assoluta unità tra fede e ragione, o, ‘meglio, della perfetta coinci- 
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denza della verità filosofica raggiunta per la via del ragionamento lo- 
gico, e la verità rilevata direttamente da Dio. Filosofia e teologia han- 
no in comune la stessa origine divina, sono entrambe espressione della 
medesima eterna Sapienza; e quindi non può esservi tra loro mai 
contraddizione o opposizione perché è impossibile che due doni di- 
vini siano contradditori ed avversi. Anche la stessa riflessione filoso- 
fica è per Giovanni una forma di esposizione delle verità affermate 
dalla fede, cosi come, d’altra parte, la vera autorità rivelata contiene 
in se stessa tutte le possibili verità di ragione. O, come afferma ap- 
punto l’Eriugena in un passo che è stato spesso citato come prova della 
sua ortodossia: “la vera filosofia è la vera religione e, viceversa, la 
vera religione è la vera filosofia.” 

Tale principio, più volte affermato dallo Scoto, sembra presen- 
tare una soluzione quanto mai coerente del problema dei rapporti tra 
la ricerca razionale e i contenuti dogmatici della fede ortodossa legata 
all'accettazione di un complesso ben definito di verità rivelate. E, in 
realtà, egli ritiene fermamente che la “certezza salvatrice” della rive- 
lazione debba essere sempre illuminata dalla ragione che ne permette 
l'effettiva comprensione e la piena consapevolezza. Se la rivelazione 
ci indica qual è la verità cui si deve credere a proposito della natura 
divina, della natura della nostra anima e del suo destino oltremondano, 
non è meno necessaria la ricerca sistematica della ragione che si sfor- 
za di interpretare le parole della Scrittura e di renderle evidenti e 
comprensibili. Non solo; non si potrebbe neppure intendere cosa si- 
gnifichi, ad esempio, la dottrina biblica della creazione, o quale sia il 
senso degli attributi divini, senza una oculata interpretazione, svolta 
per via puramente razionale. Naturalmente, quest'opera interpretativa, 
sottile e difficile, richiede l’ausilio dell’autorità dei Padri, che racco- 
glie quanto è stato pensato da menti illuminate intorno ai massimi 
problemi della teologia. Ma le autorità umane non possono mai es- 
ser poste sullo stesso piano della rivelazione, né godono della infal- 
libilità della parola divina. Perciò, ogni volta che vi sia un contra- 
sto tra la “giusta ragione” e l’autorità dei Padri, l’Eriugena ritiene 
che si debba scegliere la verità della ragione ben motivata e definita. 
Ogni autorità è valida ed inoppugnabile solo se si fonda su di un 
ragionamento evidente e rispondente ai requisiti della verità logica. Né 
credere alla rivelazione o all'autorità divina significa accettare cieca- 
mente i suoi interpreti, sia pure accreditati e ortodossi; la loro auto- 
rità deve essere sempre confrontata con l’autorità più alta della ra- 
gione cui spetta in ultima analisi il giudizio definitivo. 
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È appunto fondandosi su questa piena fiducia nel valore dell’in- 
terpretazione razionale dei dati della rivelazione, che Eriugena traccia 
un grande quadro della creazione e della realtà costruita mediante 
l’uso sistematico e costante di un procedimento razionale che si ri- 
chiama ai modelli della dialettica platonica. Se da un lato egli muo- 
ve dalla considerazione dei generi supremi per distinguere analitica- 
mente entro queste unità razionali i generi e le specie sempre meno 
universali che vi sono contenuti, d’altra parte risale anche in sen 
so inverso l’ordito della realtà, muovendo dall’individuo alla specie 
ed al genere, e percorrendo cosî in un duplice movimento l’eterno pro- 
cesso dialettico della creazione. La “divisione” della natura esposta nel 
grande dialogo è pertanto un continuo discendere dalla unità immu- 
tabile del sommo, unico principio divino alla infinita molteplicità delle 
sue determinazioni successive che però, a loro volta, sono razionalmen- 
te ricondotte all’unità che le genera e considerate nell’ambito assolute 
dell’essere cui tutte partecipano. Il ritmo dialettico, definito da Plu- 
tone nelle pagine del Parmenide, e riaffermato da Plotino e da Proclo, 
è cosi posto a fondamento del rapporto tra Dio e il mondo, tra l’onni- 
potenza creatrice, sottratta al tempo e al mutamento, e la realtà fluente 
e mutevole delle cose sensibili. Ed ecco perché la comprensione del- 
l'ordine e della struttura gerarchica dell’universo, già definita dallo 
Pseudo-Dionigi, si risolve nell’intelligenza di come si generino dal- 
la Sapienza divina le idee, i generi, le specie e gli individui che lo 
costituiscono secondo la legge immutabile di un processo logico inter- 
no ad ogni realtà. Se l’universo è — per l’Eriugena, come per lo Pseu- 
do-Dionigi — il puro specchio di Dio in cui si riflettono le forme e le 
immagini delle idee eterne, il movimento razionale per cui si risale 
dalle cose alle idee, e dalle idee all’unità di Dio, è il ritorno della realtà 
alla sua fonte ed alla perfezione originaria. 

Tutto questo spiega perché la natura sia considerata nel De divi- 
sione entro una quadruplice distinzione che segna appunto i momenti 
essenziali del suo interno processo dialettico. Cosi, in primo luogo, 
“natura non creata e creante” è l’unità divina donde tutto si genera. 
“Natura creata e creante” sono le idee eterne presenti nel suo intellet- 
to come archetipi eterni delle cose, mentre sono “natura creata e non 
creante” le realtà molteplici e mutevoli, l’universo generato e definito 
nella misura della temporalità. Infine Dio stesso, considerato come 
ultimo fine e supremo scopo della realtà, è la “natura non creata e 
non creante,” perfettamente, assolutamente conclusa nella sua eterna 
perfezione. Ora è subito evidente che queste distinzioni si risolvono 
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sostanzialmente nell’unica distinzione fondamentale tra il creatore e 
le creature, tra l’unico principio e la sua esplicazione nel molteplice. 
Ma proprio perché Dio — secondo la definizione dionisiana — è al di 
là di tutte le determinazioni possibili e trascende ogni forma, aspetto 
o “nome” definito, anche l’Eriugena può riprendere la tematica della 
teologia negativa applicandola con logico rigore. In tal modo, se per 
“via positiva” si può affermare di Dio tutto ciò che esiste e attribuirgli 
tutte le possibili perfezioni, occorre però ricordare che tale afferma- 
zione è solo “simbolica” e che la si può riferire a Dio non perché 
egli sia realmente questa o quella realtà determinante, ma perché è 
la causa e il fondamento assoluto del suo essere. Definire Dio con un 
nome o con un concetto, chiuderlo entro un “termine” particolare, 
significherebbe negare la sua realtà “superessenziale”; perciò, ogni 
volta che si predica di Dio qualcosa, occorre insieme affermare e ne- 
gare, “attribuire” e “non attribuire.” Dio è infatti al di là di ogni 
“essenza,” com'è al di là della verità e dell’eternità, oltre ogni catego- 
ria logica e ogni perfezione attribuibile. Ma ciò non toglie che egli 
sia però una “superessenza,” una “superbontà” e “sovraeternità,” e 
che il linguaggio umano non abbia altra via che quella di alludere al 
suo essere con l’artificio di negare la stessa affermazione. 

Che simili temi, ripresi direttamente dalla tematica dionisiana, 
derivino dalla tradizione di Plotino e di Proclo, è cosa ben evidente. 
Ma la conseguenza più importante è la compresenza nel pensiero 
dell’Eriugena di una profonda esigenza mistica che mira a risol- 
vere la conoscenza di Dio’ nell’oscura trascendenza dell’“ignoran- 
za,” e di una considerazione positiva della realtà mondana, colta nel 
suo indissolubile nesso dialettico con l’Uno creatore. Tutto ciò che 
esiste, ogni sostanza individuale, esprime infatti nella sua limitazione 
la potenza della bontà divina che l’ha tratta dal non essere per con- 
durla alla realtà. Ma nello stesso atto creativo è a sua volta implicita 
l’eterna distinzione delle persone trinitarie che pone una intima rela- 
zione dialettica tra il Padre, il Figlio e lo Spirito, e che, nel linguag- 
gio platonizzante dell’Eriugena, assume una caratterizzazione non 
molto lontana dalla successione emanatistica delle ipostasi plotiniane. 
Certo, il processo che entro l’immutabile unità divina distingue il 
Padre, il Figlio e lo Spirito, non è una divisione come quella che 
distingue le varie specie entro lo stesso genere, o le varie parti nel 
tutto, né è paragonabile alla generazione di una “forma” dall’altra 
“forma.” Eppure, è proprio mediante questa distinzione che l’Eriu- 
gena può pensare il moltiplicarsi dell’Unità divina nella molteplicità 
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delle Idee, “prototipi,” “predestinazioni,” “volontà divine” e, insom- 
ma, archetipi di tutte le cose create che il Padre “preforma” o “sta- 
bilisce” nel Verbo. Tali Idee sono coeterne a Dio, e quindi non hanno 
né origine né fine nel tempo, anche se il Padre è l’assoluto princi- 
pio del loro essere. Pur diverse e molteplici, esse costituiscono nel 
Verbo un’unica semplice realtà, ove è già eternamente contenuto tutto 
ciò che potrà poi esistere e svilupparsi nel tempo. Ma benché siano 
identiche e “identificate” nel Verbo divino, esse sono però già delle 
creature, “teofanie” che svelano l’ineffabile superessenza divina, con- 
servandone l’assoluta e immutabile perfezione. Nelle Idee la natura 
divina può quindi apparire, al tempo stesso, come creatrice e come 
creata. O meglio: Dio si autocrea nelle Idee per emergere dal segreto 
della sua natura e rivelarsi a se stesso e a tutta la realtà che ne è, per 
altro, l’effettiva e necessaria rivelazione. 


Le Idee o specie eterne considerate nella loro molteplicità sono 
però, al tempo stesso, anche quelle essenze e forme immutabili secon- 
do le quali è costruito tutto l’“opificio” del mondo sensibile. Come 
Dio crea le Idee distinguendole nella sua unità, cosî le Idee si moltipli- 
cano nella produzione degli individui, secondo un ordine gerarchico 
perfettamente logico e dialettico. Dalle Idee derivano infatti diretta- 
mente i “generi,” dai “generi” le “specie” e da queste le sostanze 
individuali; ma questo processo è pur sempre opera divina, anzi parti- 
colare attribuzione della terza persona trinitaria, lo Spirito Santo, che 
l’Eriugena concepisce come un principio fecondatore che distribuisce 
nella natura le forme o essenze divine. Cosi ogni creatura che ripro- 
duce a suo modo l’immagine di Dio resta definita in una sua intima 
trinità che riflette la trinità divina; poiché, se l’essenza corrisponde al 
Padre, la sua virtus attiva corrisponde al Verbo e la sua propria “ope- 
razione” allo Spirito Santo. 

Le serie delle “teofanie” che discendono dalle Idee agli individui 
costituiscono l’ordine e la trama metafisica della natura. Ma questa 
concezione è ulteriormente chiarita e sviluppata dall’Eriugena, me- 
diante la ripresa della dottrina di origine neoplatonica e agostiniana 
dell’illuminazione divina, che gli serve per definire il rapporto tra Dio 
e la realtà. Tutti gli esseri creati costituiscono infatti altrettante de- 
terminazioni particolari e singole dell’unica luce divina, il cui splen- 
dore si manifesta in grado diverso secondo la maggiore o minore per- 
fezione dei singoli individui. Ogni cosa determinata e particolare è, 
a suo modo, segno e simbolo della divinità, “rivelazione” ed “espres- 
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sione” dell’infinita potenza divina. Dalle sostanze immateriali come le 
gerarchie angeliche, all'uomo che partecipa insieme dell’ordine spiri- 
tuale e della natura materiale, alle cose puramente materiali e sensibili, 
si svolge un continuo processo di “rivelazione,” un espandersi e defi- 
nirsi della luminosità divina, in forme sempre pid limitate e lontane 
dalla sua fonte originaria. 

Tutto ciò che v'è di reale e di esistente deriva infatti necessaria- 
mente dalla sostanza divina, il cui essere è pertanto l’essere di tutte 
le cose. Eppure proprio perché ogni realtà individuale partecipa del- 
l’Essere divino, ma senza potervisi identificare pienamente, ecco delinear- 
si tra Dio e le creature un distacco e una diversità irriducibile 
che nessun intermediario potrebbe mai colmare. Il diffondersi della 
luce divina nei suoi diversi gradi di luminosità e di chiarezza segue 
infatti un preciso ordine gerarchico, in cui ogni grado definisce dei 
rapporti di analogia e significazione pifi o meno adeguati, ma pur 
sempre incapaci di restituire compiutamente la fondamentale natura 
divina; e la gerarchia presente in ogni grado e forma della realtà, 
mentre esprime l’ordinata partecipazione di tutti gli esseri all’essere 
divino, accentua però e definisce la distinzione tra il Dio-uno e la 
natura limitata e molteplice. Così gli angeli, che occupano il primo 
rango nell’ordine delle creature, sono sf intelligenze perfette in cui 
la divinità si rispecchia nella sua più alta espressione; ma sono anch’es- 
si distinti dalle idee divine perché possiedono un corpo spirituale, sen- 
za dimensioni o forme sensibili, eppure ben diverso dall’assoluta sem- 
plicità della natura creata e creante. Agli angeli spetta però il privi- 
legio di conoscere direttamente la realtà divina, quasi per mezzo di 
un’esperienza sovrarazionale che coglie Dio nella sua prima manife- 
stazione del Verbo, nelle idee ed eterne cause di tutte le cose. Ma 
anche questa conoscenza viene partecipata agli angeli, in linea gerar- 
chica, a seconda della loro maggiore o minore perfezione, sino all’ul- 
timo grado della gerarchia angelica che, a sua volta, la trasmette ai 
supremi fastigi della gerarchia ecclesiastica, destinata a diffonderla tra 
la massa oscura e “inferiore” dei fedeli, 

Difatti l’uomo, per quanto sia posto per sua natura al confine tra 
il mondo spirituale e quello naturale, non sarebbe mai capace di affer- 
rare liberamente, con le sue forze naturali, la luce della rivelazione di- 
vina. Situata nell’ordine cosmico, in un grado ben inferiore a quello 
delle nature angeliche, limitata dalla sua esistenza corporea e dai bi- 
sogni e dalle necessità che ne derivano, la natura umana è profonda- 
mente decaduta e corrotta, né possiede di per se stessa i mezzi e il 
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potere per liberarsi dalle proprie colpe. Eppure il suo fondamento 
eterno è posto in primo luogo nell’Idea pura dell'uomo sempre pre- 
sente nella mente divina e nella conoscenza che Dio ne possiede eterna- 
mente. Per questo, appunto, l’uomo è capace di riunire in sé quanto 
v'è di più eccelso e di più basso nella realtà e di presentarsi come la 
sintesi vivente di tutta la creazione, il “microcosmo” che riflette e ri- 
solve in sé l’ordine e l’infinita ricchezza del “macrocosmo.” Da un 
lato, la parte più nobile della nostra natura, che è l’intelletto e l’es- 
senza, c'induce a volgerci direttamente a Dio, con un atto di desiderio 
che mira all’“essere eccellentissimo,” al di là di ogni essenza parti- 
colare, o di ogni definizione o limite. Ma d’altra parte, l’uomo è 
pure “ragione” discorsiva, e cioè capacità di definire l’essenza ignota 
e infinita di Dio come causa di tutte le cose, di contemplare le 
Idee o archetipi presenti in Dio, senza alcun bisogno dell’aiuto del- 
l'esperienza sensibile. Certo, anche l'intelligenza di queste idee è 
compito arduo, né la nostra mente sembra sempre capace di af- 
ferrare direttamente e in modo compiuto l’essenza pura e ineffabile. 
Ma se le Idee possono apparire irraggiungibili e troppo lontane dai li- 
miti della ragione umana, è sempre possibile afferrare le loro “teofa- 
nie” che si presentano nelle nature angeliche come nelle anime umane. 
In tal modo attraverso la contemplazione delle “teofanie” la mente 
può pervenire ad una conoscenza delle cause prime che se anche non 
ci rivela le loro essenze, ci lascia però comprendere la loro effettiva 
azione e la loro presenza nelle cose. 

Oltre a queste due facoltà v’è poi, nell'anima umana, una terza 
attività che mira a comprendere l’essenza delle singole cose create 
dalle cause prime o archetipe e conoscibili dai sensi esterni. Tale cono- 
. scenza è de*erminata dalle immagini sensibili che sono di diversa natura 
a seconda che siano prodotte direttamente nei sensi sotto l’azione degli 
oggetti esterni o che si tratti invece di immagini formate dall’anima in 
dipendenza dell’esperienza sensibile. Nondimeno esse rappresentano 
il diretto rapporto con il mondo molteplice degli iridividui in cui si 
scandisce l’ordine naturale. E come il processo della creazione muove 
dall’unità per generare l’infinita molteplicità della natura, cosi anche 
la conoscenza umana viene determinandosi e distinguendosi di grado 
in grado, via via che discende dalla contemplazione dell’uno all’intel- 
lezione dei generi e delle specie, e quindi all’esperienza sensibile delle 
cose determinate e individue. A questo processo di divisione, svolto 
secondo la tecnica della dialettica platonica, corrisponde però un iden- 
tico processo di ritorno all’unità. Poiché il pensiero umano è capace di 
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muovere dalla molteplicità degli individui conosciuti per via sensi- 
bile per passare discorsivamente all’intelligenza delle loro specie e dei 
loro generi, e da questi alla contemplazione delle Idee ed alla contem- 
plazione dell’Uno. 


3. ll “ritorno” all'unità divina 


Che questo processo di “ritorno” sia possibile è dimostrato per Gio- 
vanni Scoto Eriugena, da un'analisi più profonda della natura uma” 
na. Se l’uomo, originariamente dotato di un corpo incorruttibile 
come quello angelico, ha perso con il peccato originale questo’ 
dono ed è stato soggetto alla corruttela ed alla morte, non ha però 
perduto la possibilità di salvarsi e di trovare nel Verbo divino un prin- 
cipio di redenzione che riabiliti, attraverso la restaurazione della natura 
umana, l’intero ordine della natura fisica. È infatti solo nell’unità idea- 
le del Verbo che il mondo molteplice e transitorio, la matura creata 
e non creante può tornare nuovamente alla sua fonte e compiere quel 
processo di unificazione cui tende fatalmente ogni individuo creato. 
Cosi l’uomo, creato simile a Dio, ma divenuto dissimile per il 
peccato e la conseguente corruttela, può sforzarsi di identificare il 
suo essere con la perfezione creatrice, risalendo di grado in grado 
lungo la scala delle realtà. 

Per giungere a questo scopo supremo è necessario un lungo pro- 
cesso di “ritorni” successivi e parziali, attraverso il quale la mente 
umana ripercorra esattamente tutti i gradi o momenti con cui si è 
scandita l’opera della creazione. E se l’anima razionale si è prima come 
dispersa e moltiplicata nell’infinita distinzione degli atti e dei desideri 
fisici, occorre che adesso essa muova da questa dispersione per tor- 
nare all’unità originaria e rispondere al richiamo irresistibile della di- 
vinità. La morte fisica che disperde e dissocia al massimo gli elementi 
costitutivi dell’uomo è quindi quel punto solutivo in cui la caduta 
dell'anima dall’umanità divina nel mondo sensibile si arresta brusca- 
mente ed ha termine. Una seconda fase del ritorno avrà luogo 
nel momento della resurrezione, quando ogni anima riprenderà il 
suo corpo e ricostituirà l’unità dei propri elementi; ad essa seguirà 
una terza fase consistente nella progressiva trasfigurazione del corpo nel- 
lo spirito, attraverso i vari gradi di vita spirituale, dal senso alla ra- 
gione allo spirito o intelletto che è lo scopo e la tensione di ogni crea- 
tura razionale. Infine, nella quarta fase, la natura umana nella sua 
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totalità potrà tornare alle Idee o cause prime eternamente sussistenti 
in Dio; cosi essa attingerà dapprima in Dio la conoscenza di tutte le 
creature, per elevarsi, poi, alla Sapienza o contemplazione assoluta della 
verità, almeno per quanto è possibile a un intelletto creato. Ma anche al 
di là di questa fase, sarà possibile un ultimo più alto grado di ritorno; 
e l’anima umana, in cui si compendia tutto l’universo creato, sarà pro- 
fondamente penetrata da Dio e si risolverà nella sua “superessenza,” 
termine ultimo, definitivo della perfetta unificazione. 

Un tale processo di “ritorno” — che ricorda con impressionante pa- 
rallelismo certe famose pagine neoplatoniche — non è però soltanto un 
movimento intellettivo o un’ascesa a Dio della ragione naturale. Gio- 
vanni Scoto Eriugena afferma che senza l’intervento della grazia di- 
vina e senza la morte e la resurrezione di Cristo, non sarebbe mai 
possibile restaurare la natura umana decaduta e corrotta. Né, d’altra 
parte, quando parla dell’unità dell'anima con Dio o addirittura di 
“deificazione,” egli intende teorizzare una totale risoluzione della na- 
tura umana in quella divina o accedere ad una possibile soluzione 
panteistica. Al contrario — come è scritto in un passo, del resto, ben 
noto del De divisione — si tratta di una adunatio sine confusione, vel 
iunctura, vel compositione, che non dovrebbe affatto negare la diver- 
sità radicale tra la sostanza umana e la sovraessenza divina, pur rea- 
lizzando la profonda unità spirituale tra l’anima contemplante e l’og- 
getto supremo della sua contemplazione. Ma sebbene l’Eriugena pro- 
fessi di restare fedele al suo compito di interprete della verità rivelata 
e riaffermi costantemente il suo pieno ossequio alla dottrina cattolica, 
la stessa forza delle formule neoplatoniche continuamente usate spinge 
la sua riflessione a conseguenze difficilmente compatibili con l’orto- 
dossia. In questo universo cosi profondamente unito all’unità creatrice, 
in questa cosmologia che si sforza di conciliare il racconto biblico della 
creazione con le dottrine del Timeo e di Calcidio, non è facile’ co- 
gliere il punto di distinzione tra l’infinità assoluta di Dio e l’infi- 
nita generazione delle creature prodotte dalla sua stessa essenza. E 
certo, nonostante che l’Eriugena si richiami spesso anche ad Ago- 
stino, e non perda occasione per temperare la sua ispirazione filoso- 
fica con le dottrine dei Padri, egli è soprattutto un filosofo di forma- 
zione e mentalità neoplatonica preoccupato profondamente di dare al 
proprio pensiero un esito teologale e Ortodosso, sempre minacciato 
però dal carattere schiettamente platonico delle sue dottrine fonda- 


mentali. 
Ecco perché le idee escatologiche di Giovanni Scoto Eriugena han- 
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no un significato cosi vicino a quelle di Origene, donde riprendono 
del resto alcuni motivi fondamentali. In questo universo in cui la stessa 
materia fisica si riduce ai propri elementi intelligibili non v'è natu- 
ralmente posto per un male irriducibile o per la dannazione eterna, 
né, tanto meno, per la concezione tradizionale delle pene oltramondane. 
Certo, il filosofo irlandese non vuole con questo negare la distinzione 
teologica tra i reprobi e gli eletti, né impugnare in tal modo uno dei 
più saldi fondamenti del dogma cristiano. Ma basta leggere talune 
pagine significative del De divisione o del commento al De coelesti hie- 
rarchia per intendere come elezione e condanna, beatitudine e soffe- 
renza eterna siano identificate dall’Eriugena con la vera conoscenza 
o con l’assoluta ignoranza della verità divina, senza che vi sia più 
alcuna allusione alle sofferenze o godimenti sensibili. La vera beati- 
tudine della vita eterna è dunque la visione limpida e perfetta della 
divinità, l’intima comunione col suo essere. La natura riscattata e sal- 
vata dal sacrificio di Cristo e dall’ascesa dell'anima non reca più nes- 
sun segno del male, né potrebbe mai ammettere nell’eternità dell’in- 
ferno le vittorie del male e di Satana, la loro eterna ribellione all’in- 
vincibile richiamo dell’Uno. 

A motivi cosî speculativi e “filosofici” va poi connesso l’atteggiamen- 
to di notevole libertà che Giovanni Scoto assume di fronte agli stessi 
contenuti della rivelazione scritturale, nonché il suo costante uso di un 
metodo di interpretazione allegorica che piega i testi biblici ed evan- 
gelici ad esigenze schiettamente filosofiche. È vero che nel De divi- 
sione l’uso di un linguaggio dedotto da fonti e tradizioni neoplatoni- 
che può talvolta ingannare, inducendo a dar peso piuttosto alla forma 
di espressione ardita e inattesa che non al significato effettivo delle 
parole dell’Eriugena. Ma la sua sicura certezza nella capacità della 
ragione d’interpretare perfettamente anche i sensi più riposti della 
Scrittura, e il costante intreccio tra i tempi caratteristici della tra- 
dizione filosofica classica e il contesto teologico cristiano, segnano co- 
munque l’inizio di una lunga e duratura esperienza filosofica destinata 
agli esiti più lontani e diversi. Il costante appello alle autorità di Dio- 
nigi, di Massimo, di Gregorio, di Agostino e di tanti altri Padri e 
Dottori chiamati a garantire le sue idee e il suo linguaggio cosî nuovo 
e inquietante, non valse però ad evitare le condanne che le autorità 
ecclesiastiche espressero e ripeterono con sintomatica frequenza nei 
confronti della filosofia eriugeniana. Condannate e destinate alla di- 
struzione dai teologi del suo tempo colpiti dalla sconcertante novità 
di una riflessione che reintroduceva in Occidente dottrine ormai di- 
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menticate o risolte nel tradizionale contesto agostiniano, le opere del- 
l’Eriugena continueranno però a diffondersi per tutto il X e XI 
secolo fino alla rinascita del XII. E nonostante le nuove condanne e 
le più aspre polemiche, l'immenso quadro cosmico tracciato dal mo- 
naco irlandese rappresenterà il naturale presupposto della prima gran- 
de cultura filosofica elaborata dall'Europa medioevale. Già del resto, 
l'influsso della riflessione dello Scoto è chiaramente riconoscibile in una 
lettera filosofica di Alamanno di Hautvillers a Sigibod, arcivescovo di 
Narbona (879-885), ove si trovano larghe tracce della sua dottrina della 
theoria e dell'anima e delle sue parti. Ma la fortuna dello Scoto Eriu 
gena, nei suoi diretti riflessi su l’evoluzione del “platonismo” medioe- 
vale, è un capitolo della storia della cultura ancora non del tutto chia- 
rito. 


4. La cultura postcarolingia 


Il De divisione naturae è certo l’opera filosofica che conclude e 
riassume l'ambizioso tentativo della rinascita carolingia, nata da un 
tentativo di riorganizzazione politica dell'Europa e legata, natural- 
mente, alla sorte delle istituzioni imperiali. Già intorno all’877, data 
presumibile della morte dell’Eriugena, l’Impero carolingio sta infatti 
avviandosi alla sua definitiva dissoluzione sotto la spinta convergente 
di una nuova ondata d’invasioni barbariche, dell’evoluzione particola- 
ristica dei poteri feudali e delle tendenze teocratiche del pontificato ro- 
mano. La forza dominante dell’aristocrazia militare, arbitra di fatto 
del potere e della forza armata, l’immobilità e la maggiore carenza 
della vita economica e dei rapporti sociali, le crescenti difficoltà delle 
comunicazioni con il mondo bizantino e tra le stesse regioni dell’Im- 
pero aggravano le condizioni di isolamento in cui è immersa la na- 
scente società feudale, corrosa dalla generale anarchia e da continui 
insanabili conflitti dinastici. Ma a questa disgregazione — che è la 
diretta conseguenza della debolezza originaria delle istituzioni caro- 
linge — corrisponde il progressivo dissolversi del vincolo unitario che 
durante il dominio di Carlo, aveva unito latini, germani e celti, per- 
mettendo l’instaurazione di un tipo di cultura comune alle diverse 
terre dominate dal monarca franco. Non a caso quindi, proprio tra 
la metà del IX secolo e la metà del X secolo, giunge a compimento 
quel processo di differenziazione linguistica delle maggiori naziona- 
lità europee che già si distinguono nella formazione, sia pure ancora 
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soltanto nominale, dei regni d’Italia, di Francia e di Germania. E 
se è vero che gran parte d’Europa è sottoposta a istituzioni non dissi- 
mili, alle forme d’organizzazione politica e sociale del feudalesimo, 
dietro questa uniformità apparente predominano ormai le tendenze e 
le forze particolaristiche che mirano a trasformare i più importanti 
centri feudali in altrettanti nuclei direttivi ed autonomi della vita eco- 
nomica, sociale e politica. Indubbiamente questa società “immobile”, 
abitudinaria e uniforme,” divisa in centinaia di centri, e frazionata 
nei suoi poteri politici, è ancora percorsa da correnti di traffici ridotte 
ma persistenti, e non ignora la continuità di ricche oasi di vita citta- 
dina e mercantile. Però ove si eccettui l’Italia, le cui condizioni sto- 
riche sono ben diverse da quelle delle altre regioni dell’Europa occi- 
dentale, le città francesi e tedesche sono, per cosî dire, altrettante isole 
all’interno di una società a struttura rurale che ha il suo centro nel 
castello feudale e il suo fondamento nel sistema delle wvillae carolinge. 

Ciò spiega il notevole regresso della cultura e l’inaridirsi della 
vita intellettuale che continua a tramandare in forme sempre pid stan- 
che ed esauste i modelli elaborati della riforma carolingia; e spiega, 
altresi, perché il X secolo, nonostante la presenza di alcuni grandi 
centri culturali e la continuità di talune esperienze letterarie non prive 
di eleganza e misura classica, sia stato considerato come uno dei secoli 
più infecondi e poveri della cultura europea. Eppure, anche nel colmo 
dell'anarchia feudale e nel periodo di maggiore disgregazione poli- 
tica è possibile intravedere la lenta evoluzione di nuove forze e condi- . 
zioni storiche che permetteranno, a distanza di un secolo, un’ecce- 
zionale ripresa economica e sociale. Le istituzioni feudali che si sosti- 
tuiscono al vuoto creato dallo sfacelo dell’ordinamento carolingio rap- 
presentano infatti un solido baluardo contro le rinnovate invasioni e 
rendono possibile il costituirsi di un nuovo tipo di comunità produt- 
tiva naturalmente volta a riallacciare stabili legami con i centri ur- 
bani. Nelle città — che conservano almeno in parte gli ultimi resti 
della loro autonomia tradizionale — l’autorità preminente del vescovo 
permette che continui una tradizione scolastica affidata quasi sempre 
alle scuole del clero, ma anche, come a Verona o a Pavia, alle scuo- 
le “regie” dove si formano notai o giudici. Certo la cultura che si 
tramanda in queste scuole di prevalente carattere ecclesiastico o giu- 
ridico, risente profondamente le conseguenze della grave crisi politi- 
ca e sociale, né è capace di produrre concezioni intellettuali degne di 
particolare attenzione. Ma la continuità dell’insegnamento delle arti 
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liberali e della tradizione scolastica di origine carolingia è tuttavia un 
carattere tipico della cultura del X secolo di cui occorre riconoscere la 
indubbia funzione storica. 

A questa società cosi “disgregata” e “particolaristica” non manca 
del resto un’unità ideologica fondamentale che è rappresentata dalla 
continuità e dalla nuova evoluzione storica dell’ideale teocratico caro- 
lingio. Nonostante la dissoluzione dell’unità imperiale e la scomparsa 
dello stretto vincolo politico che aveva unito sotto Carlo le regioni 
centrali dell'Europa, l’ideale concezione della Christianitas raccolta sot- 
to un'unica guida e un unico potere continua ad ispirare anche i chie- 
rici del X secolo depositari della cultura e di ogni attività magistrale. 
Ma alla figura dell’Imperatore sotto il cui dominio deve svolgersi an- 
che la vita disciplinare della Chiesa, si sostituisce il potere sacrale del 
Papa-re, cui spetta, per decisione divina, ogni autorità spirituale e 
terrena e da cui dipende l’autorità dell’Imperatore e del re. La pro- 
gressiva carenza del potere imperiale e le lunghe lotte di successione 
che travagliano la monarchia carolingia fino alla sua definitiva depo- 
sizione, spierano facilmente come il concetto della Christianitas si 
trasformi nell’idea di un'assoluta teocrazia pontificia capace di disporre 
di tutti i troni e di tutte le autorità. Ed è significativo che questa idea 
si affermi proprio ad opera del primo pontefice, Giovanni VIII (872- 
882), che decide di fatto dell’attribuzione della corona imperiale. La 
definizione che Giovanni VIII diede della Chiesa come “quella che ha 
autorità su tutti i popoli ed alla quale sono unite le nazioni di tutto 
il mondo come ad una sola madre e ad una sola testa” è già elo- 
quente testimonianza di un'assoluta supremazia che ha il suo fonda- 
mento nel pieno monopolio della vita intellettuale e che rappresenta 
l’unico saldo legame sopravvissuto al crollo dell’unità carolingia. La 
aristocrazia ecclesiastica che governa le sedi cattedrali e abbaziali è in- 
fatti la sola forza organica e organizzata che, pur nell’età della mas- 
sima anarchia feudale, continui ad esercitare una funzione unitaria, 
nonostante le crisi interne della vita ecclesiastica e la profonda de- 
cadenza del pontificato presto dominato dalla nobiltà romana. Ma ap- 
punto perché la fede cattolica, e la gerarchia che la difende e la 
diffonde, costituisce l’elemento comune a tutte le classi e a tutti i 
ceti della società feudale, è naturale che questo legame spirituale venga 
transvalutato alla luce del concetto agostiniano della Civitas Dei e della 
Respublica Christianorum. Il termine Christianitas che comincia cosi 
frequentemente a ricorrere nella seconda metà del IX secolo, indica 
appunto questa comunità di tutti i cristiani in quanto tali che ha 
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una propria sostanza e struttura politica ed una finalità oltremonda- 
na, ma agisce però anche sul piano mondano, nell’ambito della vita 
civile. Ora, questa comunità — così come l’intende Giovanni VIII — 
implica appunto un ordine politico e sociale pit vasto e superiore a 
quello dell’Impero, nonché una gerarchia e un’autorità suprema di- 
nanzi alla quale i poteri civili e la sovranità dei re o dell’Imperatore so- 
no soltanto degli strumenti subordinati e inferiori. Sicché il pontefice 
romano, che della Chiesa è il capo designato dal Cristo, è perciò stes- 
so la suprema autorità della C4ristiaritas, l’unica legittima fonte di 
qualsiasi potere legale. Il rovesciamento del rapporto tra l’autorità 
imperiale e l’autorità pontificia non potrebbe essere più netto e radicale. 
Se pure il papato, travagliato anch'esso per gran parte del X secolo 
da una profonda decadenza, non farà ancora valere praticamente il 
suo primato cosî teorizzato, sono già posti però i presupposti delle 
dottrine teocratiche destinate a dominare le polemiche e le lotte politi- 
che dell’età gresoriana. Ne offre un esempio assai chiaro Giona di 
Orléans (780 + 842/43), il quale nella sua Admonitio a Pipino di Aqui- 
tania (nota col titolo di De Institutione regia) afferma che il potere 
regio è concesso da Dio solo perché il sovrano miri alla giustizia, al 
benessere del popolo e, soprattutto, alla protezione della Chiesa. Ove 
il re non adempia a questa missione il suo potere è illegittimo e “ti- 
rannico.” 

La supremazia e il completo monopolio intellettuale esercitati dal- 
le gerarchie ecclesiastiche nel corso del X secolo, si riflettono natural- 
mente sul carattere della cultura che accentua e rende definitiva la ti- 
pica impronta ecclesiastica della riforma carolingia. Soprattutto in 
Francia e in Inghilterra, travagliate da gravi crisi politiche, le scuole 
episcopali sono infatti, insieme alle abbazie benedettine, gli unici cen- 
tri attivi di cultura ove si continua l'insegnamento del “trivio” e tal- 
volta anche del “quadrivio,” e dove si leggono e si commentano i 
testi restituiti alla cultura occidentale dalla paziente attività dei mo- 
naci britanni e irlandesi. Un dotto ecclesiastico come Servato Lupo di 
Ferrières, che vive in Francia tra l’inizio del IX secolo e 1°862. è ap- 
punto il maggiore esponente di questa cultura che si fonda sul gusto 
elegante di una raffinata latinità, sull’ammirazione per la splendida 
eloquenza ciceroniana, e sulla ricerca appassionata delle grandi testi- 
monianze classiche, poste però al servizio di un tipo di insegnamento 
che ha come proprio fine la formazione del perfetto uomo di chiesa. 
Anche il suo contemporaneo Smaragde, abate di St. Michel sur Meuse 
(n. 819), si rivela nel suo Liber in partibus Donati l’atteggiamento in- 
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tellettuale dei maestri del suo tempo, spesso divisi tra l’ammirato amo- 
re dei classici e l’ossequio alla pagina sacra, scritto in una lingua cosi 
lontana dall’eleganza ciceroniana. Ed è pure alla fine del IX secolo 
che risalgono probabilmente anche gli Exempla diversorum auctorum 
di Micone di St. Riquier e l’attività di un certo Adoardo, prete e bi- 
bliotecario di un ignoto monastero francese che, nonostante i suoi 
dubbi e scrupoli teologici, conosceva ed usava gran parte degli scritti 
ciceroniani di cui si serviva largamente nel compilare una sua raccolta 
di esempi di autori classici. 

Questa opera modesta e paziente di grammatici e di maestri, che 
operano dispersi nei vari centri scolastici della CAristianitas, non si 
limita però soltanto all’insegnamento letterario ed all’uso di un di- 
screto latino di lontana impronta ciceroniana, ma travalica molto spes- 
sc nell’ambito delle discipline filosofiche e teologiche. Già infatti nella 
seconda metà del IX secolo Eirico di Auxerre (841-876), fondatore del- 
l'omonima scuola benedettina e buon poeta e letterato, unisce all’insegna- 
mento della grammatica anche quello della logica, commentando gli 
scritti pseudoagostiniani Categoriae decem e De dialectica secondo le 
discusse attribuzioni dello Hauréau, il De interpretatione di Aristotele 
e l’Isagoge porfiriana. In tutte queste glosse dialettiche e, soprattutto, 
nel commento alle Categoriae decem di più sicura attribuzione, è evi- 
dente la forte influenza dell’Eriugena che si rivela particolarmente 
nell’uso del concetto di “natura” e nella definizione dell’“essere” iden- 
tificato con ogni essenza semplice e immutabile direttamente creata 
da Dio. Tuttavia Eirico non spinge il suo platonismo fino ad affermare 
la realtà oggettiva delle specie e dei generi, ed afferma anzi che l’unica 
realtà concreta è costituita dalle sostanze individuali e che, pertanto, 
le idee di specie e di genere non hanno altro significato se non quello 
d’indicare la natura comune ai singoli individui. Gli universali sono, in- 
somma, come dei segni che servono alla ragione umana per orientarsi 
nella “gran selva” degli individui e raccogliere ordinatamente entro idee 
sempre più generali le caratteristiche che denotano la specie e poi il 
genere, fino alla caratteristica dell'essere comune e fondamentale per 
tutti gli individui. 

La soluzione di Eirico — che è stata avvicinata, benché impro- 
priamente, alla genuina nozione aristotelica dell’universale — è pro- 
babilmente il risultato di un insegnamento dialettico ‘piuttosto ele- 
mentare e legato strettamente all’analisi grammaticale del discorso. 
Ma è certo significativo che proprio alla sua scuola si formasse una 
delle maggiori personalità intellettuali del X secolo, il grammatico e 
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dialettico Remigio di Auxerre (841-908 ca.), autore di fortunati com- 
menti alle grammaziche di Donato, di Prisciano, di Eutiche, conoscitore 
di Persio, di Giovenale, di Macrobio e dell’Eriugena. Remigio non è pe- 
rò soltanto un uomo di lettere e un abile maestro di grammatica, perché 
l’analisi delle glosse alla Dialettica pseudoagostiniana attribuitegli recen- 
temente dal Courcelle, mostra chiaramente una larga conoscenza delle 
fonti patristiche e un notevole acume logico. Del resto, anche i suoi com- 
menti a Marciano Capella, agli opuscoli teologici ed alla Consolazio 
boeziana, offrono altri elementi per giudicare il carattere del suo pen- 
siero che si distingue da quello del maestro, per una concezione netta- 
mente realistica degli universali, considerati come pure essenze, immu- 
tabili ed eternamente presenti nella mente divina. È questa la soluzione 
che influenzerà largamente i dibattiti dialettici dell'XI secolo e che ri- 
vela, però, fin da adesso, quale sia il reale significato metafisico della 
discussione sull’essenza degli universali, svolta in un ambiente intellet- 
tuale che aveva assimilato da tante fonti una costante direttiva platonica. 
E naturalmente anche in questa dottrina è presente l’influsso dell’opera 
dell’Eriugena di cui Remigio ha una precisa e diretta conoscenza. 
Remigio di Auxerre mori probabilmente agli inizi del X secolo, 
allorché la cultura carolingia cominciava la sua parabola discendente 
e si inaridivano i migliori frutti della riforma di Alcuino. La crisi delle 
istituzioni scolastiche e la loro decadenza è infatti testimoniata dalla 
scarsità della documentazione, dalla povertà degli scritti elaborati in 
questo secolo, nonché dalla generale decadenza delle attività intellet- 
tuali e dei metodi di insegnamento. Eppure tra gli scrittori del X se- 
colo non si possono dimenticare Raterio di Verona, Notkero Labeone di 
S. Gallo (t 1022), autore di scritti sulla dialettica e Oddone di Clu- 
ny, uno degli iniziatori del movimento riformatore che dominerà la 
vita religiosa ed ecclesiastica del secolo successivo; o l’attività ma- 
gistrale di Abbone, monaco di Cluny, che nella scuola claustrale di Fleu- 
ry sur Loire organizzò un corso organico di studi fondato sulla lettura 
sistematica dei Padri, ma anche sull’insegnamento della grammatica, del- 
la dialettica e della retorica. Non abbiamo però elementi sufficienti per 
stabilire se si debba proprio ad Abbone un breve trattato sui Sillogismi 
categorici di notevole interesse storico, perché ci permette di stabilire 
il punto cronologico della costituzione del corpus dei testi logici 
usati nell’insegnamento scolastico. Ma chiunque sia l’autore dello scrit- 
to, è certo che intorno alla metà del secolo non si usano più soltanto 
i trattati di Aristotele, già noti nel IX secolo (Categoriae e De interpre- 
tatione), ma anche i trattati di Boezio sugli Analytici priores e poste- 
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riores, che solo assai più tardi verranno sostituiti dagli scritti originali 
di Aristotele. D'altra parte i commenti alla Consolatio di Bovo di Cor- 
vey e di Adaboldo di Utrecht (t 1026) testimoniano la continuità della 
tradizione boeziana che avrà tanta influenza sulla cultura dell’XI e 
e del XII secolo. 

Assai pid importante di Abbone è però la personalità di Gerberto di 
Aurillac (t 1003), l’uomo pit dotto del suo tempo. Formatosi anch egli 
nell'ambiente monastico di Cluny, soggiornò a lungo in Spagna dove en- 
trò in contatto con la grande tradizione scientifica araba e, più tardi, 
maestro a Reims, abate di Bobbio e arcivescovo di Reims e di Ravenna, 
diffuse le sue cognizioni nelle scuole francesi e italiane. Asceso nel 999 al 
soglio pontificio col nome di Silvestro II, egli esercitò una notevole 
influenza sul giovane Imperatore Ottone III e sul suo singolare e sfor- 
tunato tentativo di restaurazione imperiale romana; ma se l’attività di 
Papa Silvestro II interessa la storia ecclesiastica e politica, lo studioso 
della cultura medioevale considera piuttosto la sua figura di maestro, 
conoscitore perfetto del “trivio” e del “quadrivio,” e di scienziato dotato 
di discrete conoscenze matematiche, geometriche e astronomiche. Let- 
tore degli antichi, i cui testi fece ricercare e raccogliere in tutto l’Oc- 
cidente cristiano (e, anzi, si deve proprio alla sua iniziativa la conser- 
vazione di un certo numero di orazioni ciceroniane), Gerberto era 
infatti sicuramente convinto che l’eloquenza e l’esatto raziocinio non 
contrastano affatto con la fede, e che anzi la formazione del buon chie- 
rico non può prescindere dall’apprendimento organico e sistematico delle 
arti liberali. Per questo, nella sua scuola s’insegnava la retorica sul- 
l'esempio degli scrittori classici e si usavano correntemente, oltre ai soliti 
testi aristotelici, anche tutti i commenti logici di Boezio e i Topica di 
Cicerone. E quale fosse, del resto, la tendenza di Gerberto dinanzi ai 
problemi dell’insegnamento logico risulta chiaramente dal suo libretto 
De rationale et ratione uti, ove prendendo a pretesto il caso di una pro- 
posizione in cui il predicato sembra meno universale del soggetto, egli 
analizzava le funzioni e il significato logico dei vari termini della pro- 
posizione. Tuttavia l’attività più costante ed originale di Gerberto fi: de- 
dicata allo studio della geometria e dell’astronomia. E se la Geometria 
che gli è attribuita è opera scientifica di non gran valore e i suoi scritti 
sulla tecnica del calcolo rispondono piuttosto ad esigenze pratiche, il 
Liber de astrolabio mostra già una notevole influenza della scienza 
araba. 

Questo risveglio di un discreto interesse scientifico ed enciclopedico, 
questi primi rapporti con la tradizione scientifica araba sono però fat- 
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ti storici di notevole importanza, e rappresentano il primo segno di 
una netta ripresa della vita intellettuale che comincia a delinearsi fino 
dagli ultimi decenni del X secolo. Già, del resto, la cultura di tono 
e di ispirazione classica non è più soltanto la caratteristica di poche scuo- 
le umanistiche e dei maestri educati nella nuova temperie spirituale di 
Cluny, ma tende anzi a informare strati sempre più vasti della gerar- 
chia ecclesiastica quando non penetra addirittura anche negli ambienti 
femminili delle corti e dei monasteri. È ben nota ad esempio, la figu- 
ra della badessa Hrosvita, autrice di commedie edificanti e di poemi 
latini, discepola di altre monache dotte come suor Rikkardis o l’ahba- 
dessa Gerberga, ma i cronisti medioevali ricordano pure Edvige di Ba- 
viera, una principessa che conosceva il latino e il greco e leggeva con 
entusiasmo Orazio e Virgilio. Del resto, la costante ammirazione per 
gli antichi e l’amore per le lettere non è certo solo la caratteristica della 
cultura delle scuole francesi, germaniche o anglosassoni; anche l’Italia, 
anzi particolarmente l’Italia, possiede importanti istituzioni scolastiche 
dove si continua l’insegnamento della grammatica e della lingua lati- 
na, anteponendolo addirittura a quello di tutte le altre discipline. E, 
se è vera, è certo particolarmente significativa la storia di quel maestro 
Vilgardo di Ravenna che sarebbe stato condotto dal suo entusiasmo di 
grammatico a preferire i poeti antichi alla verità della Scrittura e che 
avrebbe cosi iniziato un singolare movimento ereticale. È un racconto 
questo che — come ha giustamente notato il Gilson — va accettato con 
un largo beneficio d’inventario. Ma il solo fatto che si potesse diffon- 
dere una storia di questo genere è già una testimonianza abbastanza 
importante delle tendenze della cultura scolastica verso la fine del X 


secolo. 
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Capitolo primo 


La “rinascita” ottoniana e la ripresa intellettuale dell'XI secolo 


I. Le condizioni storiche 


Il 2 febbraio del 962 Ottone I di Sassonia cingeva in Roma dalle 
mani di Giovanni XII la corona imperiale. Con questa incoronazione che 
concludeva la fortunata vicenda di un sovrano eccezionalmente abile e 
risoluto, si chiudeva l’età pifi fosca dell’anarchia feudale e risorgeva, 
quasi a distanza di due secoli, una salda unità politica comune a una 
vasta parte dell’Europa occidentale. Erede della tradizione carolin- 
gia, restauratore del potere imperiale ridotto ad un puro simbolo dalla 
potenza della grande aristocrazia militare e fondiaria, Ottone si pre- 
sentava all’Europa con lo stesso carattere carismatico che aveva as- 
sunto il suo predecessore franco. Eppure, nonostante la finzione di una 
continuità storica, la nuova costruzione politica ottoniana era profon- 
damente diversa dall’Impero di Carlo, rispecchiava condizioni stori- 
che affatto nuove, e costituiva, essa stessa, un ulteriore fattore di svi- 
luppo della società europea e della progressiva trasformazione delle 
sue basi economiche e politiche. 

Questi caratteri storici peculiari del nuovo Impero ottoniano sono 
del resto evidenti nella sua stessa struttura geografica e politica. Per 
la prima volta nella storia dell'Europa, l’asse del potere politico tende 
a spostarsi verso l’Europa nord-occidentale in una direzione diver- 
sa da quella in cui si era orientata la struttura amministrativa del- 
l’Impero carolingio; inoltre il Sacrum Romanum Imperium Teutonico- 
rum ha adesso un ambito territoriale ben definito, limitato ai due 
antichi regni di Germania e d’Italia, e rinunzia alla pretesa di esten- 
dersi sull’intera cristianità e di coincidere con il corpo visibile della 
Chiesa militante. Fondato saldamente sulla supremazia militare che Ot- 
tone ha conquistato prima in Germania e poi in Italia, chiudendo la 
via alle ultime invasioni e sconfiggendo la riottosa ostilità dei duchi 
di stirpe e dei grandi feudatari, l’Impero mira a riassumere tutti i po- 
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teri e le prerogative che erano state assunte di fatto dalle grandi dinastie 
feudali e dall’alto predominio spirituale della Chiesa romana. E proprio 
per porre termine al periodo di disgregrazione sociale e politica se- 
guito alla caduta delle istituzioni carolinge, la politica di Ottone deve 
assumere un atteggiamento di rigida ostilità sia nei confronti della 
feudalità che verso il papato accentuando tendenze, direttive e atteggia- 
menti che nell’Impero carolingio erano stati assai meno radicali. 

Con l’avvento di Ottone la feudalità laica si troverà cosî a fronteg- 
giare la rinnovata supremazia del potere imperiale che comincia ad 
avvalersi del prezioso ausilio di una vasta aristocrazia ecclesiastica, 
completamente controllata dal sovrano che le attribuisce poteri e fun- 
zioni feudali sempre più vasti. Anche la gerarchia ecclesiastica è però 
sottoposta all’assoluta autorità dell’Imperatore che dispone, di fatto, 
dell’elezione dei vescovi e della designazione del Pontefice. Il giura- 
mento di fedeltà che Papa Giovanni XII è stata costretto a prestargli e 
le rigide clausole del Privilegium Othonis permettono infatti all’Impe- 
ratore germanico di esercitare sul pontefice romano un’autorità e un 
potere che neppure Carlo Magno aveva mai posseduto, almeno in una 
forma cosi totale ed esplicita. Ma come si preoccupa di controllare, in 
tutti i suoi gradi più elevati, la élite dirigente della Chiesa, Ottone raf- 
forza in Germania e in Italia le attribuzioni dei conti palatini, gettando 
i presupposti di un rigido controllo dell’aristocrazia laica la cui lenta 
decadenza economica e politica andrà progressivamente aggravandosi 
nel corso dell’XI secolo, sotto la spinta di circostanze e di eventi in 
gran parte impliciti nelle contraddizioni interne della società feudale. 
In tal modo, mentre chiude ad Oriente la via tradizionale delle gran- 
di invasioni, l’Imperatore sassone può adesso tentare di restituire al 
potere imperiale una vera funzione dominante, e sostituire alla lunga 
fase di anarchia feudale che si era aperta con la crisi della dinastia ca- 
rolingia una nuova direttiva unitaria. 

La rinascita di un più saldo potere politico centrale non è però, 
nel corso del X secolo, un fenomeno tipico solo del mondo tedesco o ita- 
lico; ma si verifica anche nelle altre terre di Europa ormai sottratte di 
fatto alla teorica giurisdizione imperiale. In Francia, le lunghe lotte tra 
1 discendenti carolingi e i capetingi e l’assenza di un’autorità dominante 
rendono infatti estremamente precaria la ricostruzione di uno stabile or- 
dinamento politico. In Inghilterra, le ripetute incursioni vichinghe e la 
debolezza dei piccoli regni anglosassoni creano una confusa situazione di 
crisi permanente di cui sapranno presto approfittare gli invasori norman- 
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ni. Altrove, nelle regioni dell’Italia meridionale, estranee all’Impero, le 
forze opposte dei bizantini, delle signorie longobarde, dei saraceni e dei 
poteri feudali e cittadini locali, continuano a combattersi in una perenne 
e confusa guerriglia. Tuttavia, già verso la metà dell'XI secolo, anche 
la condizione politica della Francia e dell’Inghilterra comincia a su- 
bire un mutamento di portata decisiva. E mentre l’Impero, minaccia- 
to da una rinnovata crisi dinastica, attraversa un nuovo periodo di «eca- 
d:nza la monarchia francese inizia quel suo lento ma costante raffor- 
zamento, che permetterà più tardi a Luigi VI (1108-1137) di riaffermare 
vigorosamente la supremazia regia, e l'Inghilterra, dominata e unifi- 
cata dai normanni, assume sotto gli Angiò-Plantageneti una solida 
struttura dinastica. 

Un tale processo di profonda trasformazione delle istituzioni e 
delle forze politiche dominanti è però soltanto l’espressione, al livello 
politico, di un mutamento ancor più radicale che investe tutte le strut- 
ture economiche e sociali dell'Europa feudale. Senza dubbio, non si 
tratta di un’improvvisa esplosione di forze economiche prive di radici 
nella storia passata; al contrario, è proprio la rapida maturazione di 
energi: già esistenti in seno alla società feudale che imprime adessc 
una svolta decisiva al processo storico. Il ritorno ad una condizione 
di vita civile più pacifica e sicura e il ripristino di un’autorità centrale 
capace di frenare le tendenze centrifughe dei poteri locali, rende poi 
naturalmente più rapido e facile l'avviamento di nuove forme di or- 
ganizzazione economica e di ordinamento politico. Se nei seccli pre- 
cedenti il regime feudale aveva permesso la continuità della vita pro- 
duttiva, difendendo cittadini e coloni dalle invasioni e dalle guerre, e 
mantenendo in vita un filone pur esile di scambi e di attività urbane, 
adesso l’ago dell'economia europea tend: a riportarsi nuovamente ver- 
so le città che vedono incrementarsi i loro traffici, accrescersi l’attività 
artigiana e aumentare costantemente il ritmo della vita civile. Ccssa 
cosi quel lento, costante decrescere della popolazione soprattutto ur- 
bana, che in certe zone d:ll’Europa centrale aveva raggiunto un pun- 
to impressionante. Popolazioni, un tempo nomadi e pr:datrici, s’in- 
stallano definitivamente in vaste contrade dell’Ori:nte europeo, dan- 
do vita a nuovi organismi statali come la Bo:-mia, l'Ungheria e la 
Polonia, ed entrano in stretti rapporti economici e sociali con i paesi 
dell'Europa occidentale. Ma il fenomeno di ripresa demografica non 
si limita solo a queste zone; ché, anzi, esso si manifesta principal- 
mente nelle regioni dell’Europa mediterranea, nelle campagne come 
nelle città, ove esso produrrà una serie di conseguenze economiche e 
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politiche di eccezionale rilevanza storica. Ecco infatti nelle zone ru- 
rali i castelli che si trasformano in borghi, centri di attività artigiane e 
mercantili; mentre nelle città, sotto l’autorità dei vescovi-conti, la 
popolazione rapidamente accresciuta dà luogo a un tessuto sociale già 
differenziato ed organico. Naturalmente, questo processo di ripresa 
demografica si traduce, poi, ben presto, in un rapido incremento del- 
l’attività produttiva. I boschi, abbandonati da secoli o sfruttati soltanto 
nelle zone delle grandi abbazie benedettine, cedono il posto alla terra 
coltivabile; nelle zone paludose vengono operati i primi tentativi di 
bonifica; i pascoli diminuiscono di estensione trasformandosi anch'essi 
in terreni produttivi. Anche le terre dell’Est, aperte alla colonizzazio- 
ne germanica dalle vittorie di Ottone I, vengono adesso dissodate e 
coltivate da larghe masse di popolazione rurale che si spingono pro- 
fondamente nei territori abitati dagli slavi. 

L’esigenza di un forte aumento dei mezzi di vita agisce, d’altra 
parte, anche come incentivo all’acquisizione di conoscenze tecniche più 
evolute ed alla scoperta ed all’uso di strumenti e di mezzi che contri- 
buiscono, a loro volta, a modificare le condizioni economiche. Ma tra- 
sformazioni ancor più decisive si verificano nell’ambito delle attività 
commerciali, il cui sviluppo è continuo e costante, grazie anche alla 
maggior sicurezza delle grandi vie di comunicazione ed alla crescen- 
te intensità dei rapporti economici tra le varie regioni dell'Europa feu- 
dale. In tal modo, le città, che pure erano sopravvissute anche ai pe- 
riodi di pil grave stasi economica, riprendono rapidamente a svilup- 
parsi; e divengono sedi di mercati o di fiere, centri di produzione ar- 
tigiana, nell’ambito di un movimento economico caratterizzato da una 
accresciuta circolazione monetaria e dalla tendenza a costituire una 
fitta rete di scambi dalle terre dell'Est germanico al Mediterraneo, dal 
Baltico alle regioni balcaniche ed alle terre bizantine. Il sorgere delle 
nuove attività produttive specializzate causerà poi, nel corso del XII 
secolo, un ulteriore imponente sviluppo dell’economia cittadina; e ne 
risulteranno i primi lineamenti di una società nuova, dominata dal- 
l’iniziativa delle classi mercantili ed artigiane, già capaci di porre le 
prime basi della loro futura potenza finanziaria. 

È quindi naturale che una trasformazione demografica ed econo- 
mica incida profondamente anche sulle condizioni sociali ed econo- 
miche delle varie classi che avevano costituito i quadri della società 
feudale. Già infatti nel corso dell’XI secolo, la serviti della gleba 
comincia ad essere sostituita da un tipo di organizzazione colonica 
assai più libera, mentre precise norme giuridiche stabiliscono ora più 
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esattamente i rapporti tra il proprietario, gli affittuari e i coloni. Ma 
il mutamento è ancor pi decisivo nell’ambito cittadino, dove la no- 
biltà di origine feudale deve cedere le sue posizioni dominanti alle 
nuove classi produttrici che s’avviano rapidamente ad acquisire una 
prima consapevolezza dei propri interessi e scopi economici e  poli- 
tici. 

In questa società, già in preda ad un profondo fermento inno- 
vatore, continuano ancora a dominare gli ideali ideologici elaborati 
nell’età carolingia e difesi dalla “restaurazione” ottoniana. Il mito uni- 
tario dell’autorità assoluta e divina dell’unico Imperatore, pastore e 
guida del popolo cristiano, è ancora un’idea attiva ed operante che 
trova sostenitori e teorici tra i giuristi che illustrano i testi giusti- 
nianei come tra i dotti ecclesiastici delle corti sassoni e francone. Certo, 
la crisi che segue alla estinzione della monarchia sassone, il definitivo 
rafforzamento della grande feudalità tedesca, e, d’altra parte, gli inizi 
dei primi ordinamenti autonomi cittadini, sono altrettanti eventi che 
mostrano la reale debolezza dell’autorità imperiale e la sua incapacità 
a far fronte al nuovo corso storico. Ma il regno di Enrico III, che re- 
staurerà la supremazia imperiale sulla Chiesa, sembrerà segnare il ri- 
torno alla tradizione carolingia e ottoniana. Il legame tra il sovra- 
no e le correnti di riforma ecclesiastica — testimoniato dalle radica- 
li risoluzioni dei sinodi di Sutri e di Roma (1046) — rafforzerà nei nuo- 
vi ceti popolari la fiducia nella funzione carismatica e sacrale dell’Im- 
perium, custode della giustizia e dell’ordine cristiano. 


2. Il movimento cluniacense e gli inizi della riforma gregoriana 


Alla continuità e al rinnovato prestigio della tradizione imperiale 
corrisponde però, da parte della Chiesa, un profondo processo di rin- 
novamento e di riforma suscitato e guidato dall’ascetismo monastico, 
ma che trova larga partecipazione e consenso proprio nell’ambiente 
cittadino e tra le nuove forze sociali. La decadenza della disciplina e 
del costume ecclesiastico divenuta gravissima e generale nell’età post- 
carolingia suscita non solo l’indignata protesta di uomini votati alla 
severa disciplina benedettina o dediti ad una vita di contemplazione 
e di preghiera, ma anche la rivolta di quei ceti di varia origine e con- 
dizione sociale sui quali pesava il dominio della feudalità ecclesia- 
stica. Contro il papato romano, ormai ridotto a oggetto di contesa tra 
le pif potenti famiglie romane, contro l’aristocrazia episcopale trasfor- 


L'’XI e il XII secolo 


mata in un vero e proprio corpo politico di elezione imperiale, si svol- 
ge infatti l’aspra polemica dei riformatori che, con toni e parole apo- 
calittiche, denunziano la carenza morale e intell:ttuale della gerarchia, 
la sua cupidigia di potere mondano e di ricchezza, gli scandali della 
simonia e del concubinato, il tradimento e il ripudio della parola evan- 
gelica. Sono motivi, questi, che tornano con costante violenza nella 
predicazione dei monaci come nelle invettive di cronisti popolari o 
ecclesiastici, ugualmente schierati contro la potenza e l’oppressione ter- 
rena esercitata da grossi potentati ecclesiastici; e dalla loro condanna 
emerge un quadro profondamente pessimistico della vita ecclesiastica 
del tempo, e l'immagine eloquente di una decadenza che sembra aver 
raggiunto uno dei livelli più bassi e pericolosi di tutta la storia della 
Chiesa. 

La ribellione morale contro la corruzione della gerarchia e il fer- 
mento antiecclesiastico che serpeggiavano tra le masse devote, furono pe- 
rò presto organizzati e guidati dalla nuova élite intellettuale che si 
era formata verso la fine del X secolo nell’ambiente “purificato” delle 
abbazie riformate. Già nel 910 il duca Guglielmo di Aquitania aveva 
fondato a Cluny un monastero ispirato al rispetto integrale della re- 
gola benedettina, in netto contrasto con la rilassat:zza delle antiche 
abbazie trasformate da tempo in ricche signorie feudali. Sotto la gui- 
da di grandi abati, come Oddone e Ugo, Cluny si era trasformato 
in un centro d’intensa vita spirituale e di alta esperienza mistica. Ma 
l'ispirazione ascetica dei cluniacensi era subito passata sul terreno 
della lotta riformatrice, con la sua recisa condanna dei costumi corrot- 
ti del clero feudale e il ripudio di ogni forma di compromissione con i 
poteri mondani. La predicazione dei cluniacensi, già particolarmente 
diffusa verso la fine del X secolo, ebbe presto una grande influenza 
in tutta l'Europa cristiana. In Francia, in Italia, in Germania, nume- 
rose abbazie tornarono alla “regola”; altri monasteri, come quelli ita- 
liani di Camaldoli (fondato nel 1012) e di Vallombrosa, originarono 
nuovi ordini monastici affini all’esperienza cluniacense; infine, il nuo- 
vo spirito riformatore penetrò in un vasto settore della stessa gerarchia 
ecclesiastica, già da tempo preoccupato della decadenza delle istituzio- 
ni. Il favore di alcuni vescovi e, soprattutto, dei Pontefici tedeschi elet- 
ti dopo il concilio di Sutri, favori poi un ulteriore sviluppo della rifor- 
ma cluniacense, che già nella seconda metà dell’XI secolo contava circa 
duemila monasteri. Né la forza dei cluniacensi fu soltanto spirituale, 
bensi anche politica; poiché la concessione papale della cosiddetta Com- 
mendatio Sancti Petri, che rese immuni i loro monasteri dalla giuri- 
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sdizione dei vescovi, ruppe a loro vantaggio il vincolo di dipendenza 
gerarchica che aveva ormai assunto un carattere schiettamente feudale. 
Ora, è chiaro che una tale prerogativa implicava non solo un profondo 
mutamento nella struttura della Chiesa, ma la trasformazione della ri- 
forma cluniacense in un potente strumento del rinnovamento ecclesiastico 
e della restaurazione dell’autorità pontificia. Il che giova a compren- 
dere perché il movimento di Cluny potesse assumere una parte deci- 
siva nella lotta contro l’autorità mondana dei vescovi feudatari e nel- 
l'avvento delle nuove direttive spirituali e pratiche che guidarono la 
vita della Chiesa nell’età gregoriana. 

Pi tardi anche Cluny perderà la sua originaria vocazione rifor- 
matrice e subirà lo stesso processo di decadenza che aveva esaurito la 
originaria tradizione benedettina. Ma il risveglio spirituale — che è 
espressione delle nuove forze storiche maturate nel corso del X se- 
colo — troverà ancora interpreti nell’ascetismo di altre regole monasti- 
che, come i certosini e i cistercensi, e nella continuità di un moto ri- 
formatore popolare e laico. Sotto l'impulso di queste correnti, l’ideale 
della riforma si diffonderà e si estenderà penetrando profondamente 
gli ambienti sociali più sensibili alle sue immediate implicazioni poli- 
tiche e sociali. E, mentre si rinnovano in Europa eresie che forse si colle- 
gano ad antiche tradizioni manichee, nell’Italia settentrionale sorge il 
movimento dei Patari, campioni zelanti della lotta contro la corruttela 
morale e disciplinare dell’alto clero. Nelle città, già centri attivi di vita 
mercantile e di attività produttrici, il potere del vescovo-conte diviene 
cosi sempre più precario e soggetto al minaccioso intervento delle for- 
ze politiche organizzate nelle quali si specchiano gli interessi e le aspi- 
razioni dei ceti mercantili e artigiani. I frequenti tumulti contro i 
vescovi simoniaci, le ribellioni e i conflitti che dominano attorno alla 
metà dell’XI secolo la vita delle città italiane, sono appunto la testimo- 
nianza storica dello stretto legame che si è già stabilito tra le esigenze 
religiose e le particolari aspirazioni politiche dei ceti sociali emersi dal- 
l’incipiente crisi della feudalità. 

Non è qui certo possibile seguire le fasi della progressiva riforma 
delle istituzioni ecclesiastiche compiuta sotto l’ispirazione dei cluniacensi 
e culminata con i decreti di Niccolò II e con i drastici provvedimenti di 
Alessandro II contro l’influenza laica nelle cose ecclesiastiche. Ma non sa- 
rebbe possibile intendere tanti aspetti della riflessione filosofica dell’XI 
e XII secolo, senza ricordare che la riforma mossa da una profonda 
esigenza di rinnovamento evangelico finî col concludersi nell’affermazio- 
ne di un ideale teocratico fondato sul principio di un unico potere 
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supremo, quello papale, principio e fonte di ogni autorità e potestà tem- 
porale e spirituale. 

Questa dottrina, formulata con estremo rigore negli scritti di Gre- 
gorio VII e soprattutto nel famoso Dictatus papae, implicava natural- 
mente l’accentramento di tutta la vita della Chiesa nelle mani del Papa 
e la sua piena potestas sopra ogni aspetto dell’organizzazione socia- 
le e politica della Cristianità. Né Gregorio doveva esitare dinanzi al- 
l'applicazione integrale di questo principio anche nei confronti della 
autorità imperiale già direttamente colpita da un complesso di riforme 
che abbattevano la sua supremazia sulla gerarchia ecclesiastica e le 
toglievano praticamente ogni diritto di controllo sulla feudalità eccle- 
siastica. La lunga lotta tra Gregorio ed Enrico IV, che divise gran 
parte d’Europa in due campi avversi, fu quindi l’epilogo naturale di 
un contrasto inconciliabile: che traeva origine dallo stesso carattere so- 
ciale dell’Imperium e dalla sostanziale diarchia costituita dalla strut- 
tura burocratico-ecclesiastica della società carolingia. Ma questa contesa 
— che ebbe la sua espressione ideologica in una vasta letteratura contro- 
versista — rappresentò anche una favorevole occasione per lo sviluppo 
delle nuove forze sociali e politiche che proprio nel corso della guerra del- 
le investiture acquistarono una precisa coscienza del loro peso e dei loro 
interessi. Non a caso le origini delle istituzioni comunali sono spesso 
strettamente intrecciate ai conflitti tra l'Impero e il papato che causaro- 
no la rapida crisi della feudalità ecclesiastica; e, d’altro canto, è proprio 
nel corso dell’XI secolo che si ricostituiscono e si rafforzano le monar- 
chie nazionali destinate a svolgere una funzione politica decisiva per tut- 
to il Basso Medioevo. 


3. La ripresa intellettuale dell'XI secolo. Dialettica e antidialettica 


È appunto entro questa prospettiva storica che occorre valutare 
il rapido processo di ripresa intellettuale che s’inizia già alla fine del 
X secolo in stretta connessione con la rinascita economica e sociale 
dell'Europa occidentale. A tale ripresa contribuiscono infatti — sia 
pure in grado e misura diversi — tanto la rinnovata prevalenza delle 
istituzioni urbane e il tono più elevato e raffinato della vita civile, quan- 
to l’impetuosa predicazione dei riformatori e l’esigenza di elaborare 
nuovi “strumenti” intellettuali per le continue controversie tra il po- 
tere ecclesiastico e quello civile o tra i diversi gradi della stessa gerar- 
chia clericale. Ma vi contribuisce altresi — e in maniera spesso assai 
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rilevante — anche l’aprirsi delle civiltà europee a più stretti e continui 
contatti con il mondo arabo e bizantino sia per l'incremento degli scam- 
bi sia attraverso le guerre di riconquista in Sicilia e in Spagna e infine, 
negli ultimi anni del secolo, l'iniziativa espansionistica della I Cro- 
ciata. 

Questi rapporti, la cui influenza sarà cosi forte già nella seconda 
metà del XII secolo, non esercitano però ancora un influsso decisivo 
sulla cultura dell’XI che continua a svolgersi prevalentemente sul- 
la via tracciata dall’ordinamento scolastico carolingio. Però le an- 
tiche scuole monastiche non sono più gli unici grandi centri di una 
cultura di carattere letterario-ecclesiastico, ma cedono anzi lentamente 
il passo a un largo processo di rinnovamento intellettuale esteso a 
gran parte dell'Europa occidentale, indipendentemente dalle particolari 
distinzioni di carattere nazionale. Da Parigi a Orléans, da Chartres a 
Tours, è tutto un fiorire di scuole sorte spesso all’ombra delle cattedre 
vescovili e dove le arti del “trivio” e del “quadrivio” vengono traman- 
date alle nuove generazioni di chierici, mentre in Italia si assiste invece 
al sorgere di scuole cittadine, dipendenti solo in parte dalle autorità eccle- 
siastiche e dedicate principalmente agli studi di diritto, cosî necessari ad 
una società fondata sulla pratica del commercio e sullo sviluppo delle 
attività artigiane. Cosî, accanto alla tradizione teologica che si continua 
nelle istituzioni scolastiche, monastiche e cattedrali, si affermano nuovi 
campi di ricerca intellettuale; lo stesso apprendimento delle arti libe- 
rali è condizionato a nuove finalità e interessi diversi, come mostra lo 
stretto nesso tra lo studio approfondito della dialettica e il suo uso nella 
pratica giuridica e forense. 

Questo nuovo indirizzo di studi si manifestò dapprima in Italia, 
soprattutto in quelle regioni meridionali o adriatiche dove il diritto 
romano legato alla tradizione bizantina aveva sempre conservato la 
sua influenza e dove erano stati sempre pit stretti i rapporti con Bi- 
sanzio e col mondo arabo. Specialmente nella Calabria e nelle Puglie — 
che fino all’XI secolo erano state parti integranti dell’Impero bizanti- 
no, e dove la conquista normanna non eliminò il carattere ormai acqui- 
sito della cultura cittadina e della stessa vita ecclesiastica — la con- 
tinuità della tradizione giuridica romana non venne mai spezzata. Nel- 
la Sicilia, riacquistata dai Normanni nella seconda metà del secolo, con- 
tinuò invece a fiorire una ricca cultura d’impronta greca ed araba desti- 
nata a costituire uno dei maggiori punti d’incontro tra la civiltà europea 
e le tecniche e le dottrine assimilate dall'esperienza della scienza isla- 
‘mica. Ma l’interesse scientifico e i rapporti con la cultura greco-araba 
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furono particolarmente intensi nella scuola medica di Salerno, già attiva 
nel corso del X secolo e rimasta sempre fedele ai dettami classici della 
medicina greca. Cosi, quando nel 1056 Costantino Africano, un medico 
cartaginese formatosi nella scuola araba, passò in Italia e costitui a 
Montecassino un vero e proprio centro di traduzioni delle opere fonda- 
mentali della cultura scientifica greca e mussulmana, la sua attività tro- 
vò un terreno particolarmente fecondo. La ricca biblioteca di testi greci 
ed arabi, che venne ad arricchire le conoscenze dei medici salernitani, 
contribuî a sollevare un rinnovato interesse per la ricerca scientifica e far 
conoscere i primi fecondi risultati di una civiltà tecnicamente più pro- 
gredita come quella araba. 

L’influenza che la scuola salernitana esercitò in tutta Europa, spin- 
gendo numerosi dotti a coltivare insieme agli studi medici anche quelli 
scientifici e filosofici, fu un fattore di notevole importanza per lo svi- 
luppo di una cultura di carattere assai diverso da quella tramandata 
dalle scuole monastiche, e già profondamente permeata di motivi filo- 
sofici e scientifici propri della tradizione oreca ed araba. EA è certo 
ben simnificativo che proprio un vescovo di Salerno, Alfano (1058-1085), 
traducesse il De natura hominis di Nemesio, ove è chiaramente defi- 
nita l’idea dell’uomo come “microcosmo,” sintesi di tutti i caratteri 
e di tutte le forme dell’universo. 

Un indirizzo prevalentemente giuridico ebbe invece la cultura del- 
l’Italia settentrionale, pit legata alla rapida evoluzione politica dei 
rapporti economici e sociali che richiedeva nuove istituzioni giuridiche 
capaci di rispondere alle esigenze di una civiltà urbana e mercantile. 
E poiché il diritto romano rappresentava la tradizione giuridica mag- 
giormente affine al nuovo tipo di società e di organizzazione sociale, lo 
studio del Corpus iuris attrasse le migliori energie intellettuali. 

Lo sviluppo, prima della scuola ravennate e poi della grande scuo- 
la bolornese da Pepo all’Accursio, non è certo arsomento che possa 
interessare questo rapido schizzo della cultura filosofica medioevale. 
Ma bisogna pur ricordare che lo studio e l’esposizione del Digesto o 
del Codice richiedevano un solido corredo di nozioni srammaticali e 
dialettiche; e che d'altra parte il largo incremento della pratica fo- 
rense comportava uno studio ancora più accurato dell’arte retorica. 

Il naturale interesse per le arti del “trivio” non fu però esclusivo 
delle scuole giuridiche frequentate da laici e volte agli scopi mondani 
della vita civile. Anche la cultura ecclesiastica, sia in Italia che in 
Francia, conobbe infatti un’importante ripresa dello studio ‘della dialet- 
tica, la cui fortuna è certo da porre in rapporto anche con l’evoluzione 
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parallela delle istituzioni giuridiche ecclesiastiche e con la formazione 
di tipo giuridico propria anche di molti uomini di chiesa. Inoltre 
la lunga contesa tra l’Impero e la Chiesa, e il fiorire di una vasta let- 
teratura controversista, favori indubbiamente la tendenza all’uso si- 
stematico degli strumenti dialettici forniti dall’insegnamento delle scho- 
lae. Né meraviglia che l’impiego di metodi di discussione dialettica si 
spostasse sempre più dal piano giuridico e dalle dispute su argomenti 
di immediata incidenza ecclesiastico-politica alla stessa elaborazione 
teologica. 

Ecco perché le soluzioni dei probl:mi logici cui si dedicarono tan- 
ti maestri di questo secolo, dettero luogo cosf spesso a gravi conse- 
guenze metafisiche e teologiche dalle quali non furono esenti neppure 
i temi più gelosi della tradizione ortodossa. Non solo; la maturazione 
di una mentalità più critica, nutrita di studi profani e di solide cogni- 
zioni dialettiche, ebbe certo una notevole influenza anche sull’evolu- 
zione delle correnti riformatrici e, in generale, nell’atteggiamento in- 
tellettuale dell’élize ecclesiastica. 

Gli storici del pensiero medioevale sogliono sempre ricordare, a 
questo proposito, le pagine veementi ed espressive che un tipico espo- 
nente della riforma, come Pier Damiani, scrisse contro i chierici del 
suo tempo più avvezzi a studiare i principi della dialettica aristotelica 
o della retorica ciceroniana che non a meditare le Sacre Scritture. Ed 
è anzi un luogo comune presentare la filosofia dell’XI secolo sotto il 
segno della lotta tra i dialettici che miravano a spiegare con i loro sil- 
logismi anche il dogma e le verità rivelate e i rigidi difensori del- 
l’ortodossia che consideravano l’uso di argomenti razionali nell’ambito 
teologico come una violazione delle verità di fede. 

Tale contrasto è stato certo troppo esagerato da una storiografia 
che non teneva forse nel dovuto conto il caratt:re comune della cul- 
tura di cui partecipavano entrambi gli avversari e che spesso traspare 
anche dietro la polemica più irruente. Ma ciò non toglie che l’inseri-” 
mento dei metodi dialettici nel campo degli studi sacri segni una tap- 
pa fondamentale nell’evoluzione della teologia cristiana, e che l’impor- 
tante ripresa di studi logici dell’XI secolo prepari già l’ambiente storico 
in cui maturerà la grande esperienza di Abelardo. 

‘Tra i maestri che diedero un notevole impulso allo sviluppo della 
dialettica vanno quindi particolarmente ricordati Berengario di Tours 
(t 1088) e Anselmo di Besate (n. 1000 ca.) detto il Peripatetico, entrambi 
tipici esponenti delle nuove tendenze intellettuali. Discepolo di Ful- 
berto di Chartres e organizzatore a sua volta della scuola cattedrale di 


9I 


L’XI e il XII secolo 


Tours, Berengario spinse l’uso degli argomenti dialettici fino al tenta- 
tivo di ridurre in puri termini razionali anche i principi di fede. Come 
scrive nel De sacra coena — che è appunto un tentativo d’interpretazione 
“dialettica” del dogma dell’eucarestia — egli ritiene infatti che la rinun- 
zia all’esercizio della ragione significhi disprezzare uno dei pit alti doni 
divini e rinunziare a quella nostra facoltà che ci rende maggiormente si- 
mili alla natura di Dio. Perciò, alle autorità ed alla stessa tradizione dei 
Padri, Berengario può opporre la superiorità della ricerca razionale il cui 
campo di azione non deve arrestarsi neppure dinanzi ai misteri della 
transustanziazione o della presenza reale. 

Il modo in cui procede questa discussione dialettica del tema trini- 
tario, è poi una testimonianza caratteristica della mentalità di Beren- 
gario. In qualsiasi composto di materia e forma — egli argomenta — 
è impossibile che permangano inalterati gli accidenti, se si verifica un 
effettivo mutamento della sostanza. Sicché il fatto che anche dopo la 
consacrazione permangono nel pane e nel vino i medesimi accidenti, 
dimostra che non si è mai verificato l’annullamento della loro forma 
e la trasformazione nel corpo e nel sangue di Cristo, ma che si è rea- 
lizzata soltanto l’unione di queste forme con quelle preesistenti del pa- 
ne e del vino. 

Simili argomenti, che Berengario continuò a sostenere nonostante 
l’abiura cui fu costretto nel 1050 dal sinodo di Vercelli, mostrano as- 
sai bene quali fossero i possibili sviluppi della trattazione dialettica 
della “materia” teologica. E si può ben comprendere perché molti dei 
suoi contemporanei fossero concordi nel condannarlo e nel guardare 
con forte diffidenza anche l’attività di Anselmo di Besate, che intorno 
alla metà del secolo viaggiava instancabilmente tra le scuole d’Italia, 
di Francia e di Germania, insegnando particolarmente l’uso delle ar- 
gomentazioni contraddittorie. Certo, la sua RAetorimachia non è dav- 
vero un gran monumento filosofico, né mostra l’intenzione di esten- 
dere la sua rudimentale tecnica dialettica nell’ambito della teologia. 
Ma il suo insegnamento doveva influenzare profondamente la menta- 
lità dei giovani chierici con conseguenze forse non troppo diverse da 
quelle indicate da Berengario, e costituiva comunque un pericoloso pre- 
cedente per i sostenitori dell’integrale rispetto delle pure “norme di 
fede.” 

Ecco perché negli ambienti della ritorma cluniacense, e, più tardi, 
della riforma cistercense e certosina, si delineò una cosî violenta rea- 
zione contro la “puerilità” e l’“empietà” dei dialettici, e una condan- 
na delle scienze profane considerate inutili se non addirittura temi- 
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bili per la salvezza del cristiano. Le dure parole con cui il vescovo Ge- 
rardo di Czanard vieta l’uso delle argomentazioni filosofiche nell’am- 
bito teologico, i rimproveri di Otloh di S. Emmeran contro gli “stol- 
ti” e gli “ingenui” che credono di dover sottomettere la verità della 
Scrittura all’autorità della dialettica, sono espressioni caratteristiche di 
un atteggiamento che ha profonde radici nella temperie spirituale degli 
erdini riformatori. E ad essi fa eco un tipico rappresentante dell’età 
giegoriana, Manegoldo di Lautenbach (t 1103) il quale, polemizzando 
contro Wolfemo di Colonia (noto come sostenitore della concordanza 
tra le dottrine di Macrobio e la “verità” cristiana), ammette, st, l’utilità 
della filosofia nei limiti delle scienze mondane, ma sottolinea il radicale 
contrasto tra le spiegazioni filosofiche e la rivelazione, tra le falsità dei 
pagani Platone ed Aristotele e l’unica verità cristiana. 

Il teologo che spinge, fino alle sue estreme conseguenze la pole- 
mica contro i dialettici e la filosofia, è però uno dei maggiori espo- 
nenti della riforma, un monaco che prima di sottomettersi alla severa 
regola monastica ha anch’egli insegnato dialettica nella scuola di Ra- 
venna: Pier Damiani (1007-1072). Nei suoi scritti, cosi spesso cita- 
ti come esempi del medioevale contemptus mundi, le più oscure de- 
nunzie della miseria invincibile della natura umana si alternano al- 
la condanna di ogni forma di sapere mondano e di ogni scienza o “ar- 
te” che non abbia come fine la glorificazione dell’onnipotenza divina. 
Ai chierici lettori di Cicerone e di Aristotele egli propone l’esercizio 
esclusivo della contemplazione mistica, unico cibo degno di una mente 
cristiana. La grammatica, la dialettica, le regole di Donato o i sillo- 
gismi di Aristotele, sono invece altrettanti allettamenti demoniaci che 
minacciano la purezza dottrinale del clero. E nella sua dura polemica 
(che non a caso si giova però di tutti gli strumenti retorici e letterari 
propri della cultura di un uomo di lettere) Pier Damiani giunge a 
bandire la filosofia dallo scibile cristiano, o, almeno, a ridurla al rango 
di una “schiava prigioniera” destinata a servire alla suprema verità 
teologale. 

Il rifiuto del sapere pagano, l’avversione per le “lettere” fomentatri- 
ci di dubbi e di errori, non potrebbero essere più radicali e più netti. 
Eppure Pier Damiani mostra di saper ben usare nei suoi scritti i metodi 
di argomentazione dialettica che non esita ad applicare anche in quel- 
l'opuscolo De divina omnipotentia, giustamente considerato come la 
espressione più eloquente del suo puro fideismo. Lo scopo che egli vi 
si propone è certo del tutto opposto a quello dei dialettici nel loro 
tentativo di dare una veste argomentativa anche ai contenuti dogma- 
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tici; perché consiste nell’affermare l’assoluta incommensurabilità del 
volere divino, che possiede il potere di far si che “ciò che è stato non 
sia mai stato.” Dio, la cui potenza è totale e illimitata, è infatti al di là 
di qualsiasi condizione o norma che possa apparire contraddittoria agli 
occhi umani. E quindi per lui non costituisce alcun limite il fluire irre- 
vocabile del tempo, cosi come la sua volontà non è affatto tenuta a ri- 
spettare quei vincoli e quelle necessità cui è invece sottoposta la ra- 
gione umana. Ora, è evidente che, se la volontà divina possiede una 
tale prerogativa, anche tutti i tentativi di applicare nei suoi riguardi 
dei ragionamenti umani sono perfettamente vani ed inadeguati. Di- 
nanzi al mistero insondabile della natura di Dio, dinanzi all’infinità ed 
al segreto del suo volere, non v’è altra via che la umile preghizra e la 
adorazione. 

È chiaro che, accentuando cosi nettamente il rifiuto delle norme 
dei principi razionali, in nome della trascend:nza divina, Pier Da- 
miani ha di mira molti chierici e maestri contemporanei, e che intende 
estirpare radicalmente le “male piante” della dialettica cresciute inde- 
bitamente nel “giardino” della teologia. Ma l’affermazione dell’onni- 
potenza divina spinta fino alle sue estr:me conclusioni è anch’essa 
foriera di gravi conseguenze; e la sua influenza maturerà nei secoli 
seguenti fino a costituire una delle pi pericolose minacce p:r la teo- 
logia delle scholae. L'uso che Guglielmo d’Ockham e i suoi seguaci 
faranno del medesimo argomento per p:rvenire alla radicale negazione 
del valore scientifico della teologia, è una testimonianza assai elo- 
quente dell’esito di un atteggiamento polemico che era nato proprio 
per restaurare la supremazia degli studia divinitatis. Né meraviglia che 
la polemica antifilosofica di Pier Damiani o di Manegoldo di Lau- 
tenbach preannunzi già temi e motivi che avranno più tardi tanto 
peso nella crisi della cultura medioevale, contribuendo alla caduta 
del tentativo tomista di una mediazione positiva tra la ricerca filosofica 
e il “sacro” dominio della teologia. 

La posizione teologica di Pier Damiani, cosi intransigente e radi- 
cale si accorda, del resto, perfettamente con la sua mentalità di rifor- 
matore gregoriano e di teorico della teocrazia. Nella Disceptatio sino- 
dalis egli non solo afferma la supremazia dell’ordine spirituale su quel- 
lo temporale (con argomenti del tutto simili a quelli adoperati per ce- 
lebrare la supremazia della teologia dinanzi ad ogni altro tipo di sapere 
“ancillare”) ma ne deduce anche l’assoluto primato del potere papale 
su quello mondano e civile dell’Imperatore. L’idea che l’autorità im- 
periale dipenda essenzialmente dall’approvazione papale e che il suo 
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scopo debba consistere soltanto nel guidare il popolo cristiano verso i 
fini voluti dalla legge divina e dalla gerarchia ecclesiastica diviene cosi 
il punto di forza di una dottrina destinata a larghi sviluppi negli 
scrittori “papalisti” del XII e XIII secolo. Anche se Pier Damiani rico- 
nosce che l'Imperatore è stato delegato dall’autorità papale all’esercizio 
dell’amministrazione temporale della cristianità, non per questo am- 
mette che possa avere un fine diverso o distinto da quello della Chie- 
sa o, tanto meno, che possa conservare legittimamente il suo potere 
quando cessi d’operare secondo la guida o la volontà del Pontefic:. Co- 
me l’unione della natura umana e di quella divina costituisce la realtà 
vivente del Cristo, cosi l'unione del Papa e dell’Imperatore costituisce, 
per una specie di divino mistero, la vivente unità della Christianitas. 
Destinato a reggere il “corpo” e a guidare la vita mondana della so- 
cietà cristiana l’Imperatore deve perciò sollecitare la guida del Pon- 
tefice che è rex animarum e, pertanto, signore dell’“interiore” real- 
tà spirituale. Per questo il dominio imperiale non può vantare una 
propria giurisdizione particolare, se non in via del tutto subordinata e 
sotto il controllo dell’autorità pontificia. In realtà, per Pier Damiani, 
il popolo cristiano costituisce soprattutto e in primo luogo una pura 
mistica unione sotto la sovranità spirituale del Papa, e da essa dipende 
anche ogni forma di ordinamento temporale e mondano. 

Il fatto che i cristiani vivano però anche nel tempo e siano sot- 
toposti alla necessità di un potere e di una coercizione mondana, non 
significa quindi che la loro società temporale si possa confondere con 
nessuno degli stati esistenti o con qualsiasi corpo politico. I rapporti 
che vigono nella Christianitas sono infatti puramente spirituali, le 
sue finalità del tutto oltramondane; anche l’uso di mezzi temporali 
da parte dell’autorità civile vale solo in quanto può servire per rag- 
giungere dei fini spirituali o comunque indicati dalla gerarchia eccle- 
siastica. Ecco perché, nella prospettiva teologica di Pier Damiani, l’Im- 
pero è soltanto uno strumento della Chiesa, limitato nelle sue fun- 
zioni e destinato esclusivamente alla difesa ed all'incremento della fe- 
de e dell’ordine cristiano. Lungi dall’accettare la dottrina carolingia 
che riconosceva nell’Imperatore l’advocatus Ecclesiae, capo tempora- 
le di tutto l’orbe cristiano, egli lo considera infatti solo come uno dei 
tanti principi (anche se il più potente) ai quali spetta il compito di rea- 
lizzare neil’ordine mondano le supreme direttive del potere spirituale. 
Il che implica, naturalmente, la sua più stretta e totale subordinazio- 
ne ai dettami dell’autorità pontificia; subordinazione da cui dipende 
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la stessa legittimità del potere imperiale, sempre condizionata alla fi- 
liale ubbidienza alla volontà del Papa. 

Il rovesciamento della dottrina carolingia non potrebbe certo es- 
sere più radicale, né pit decisa l’affermazione della suprema sovranità 
della gerarchia ecclesiastica e monastica su ogni aspetto della vita civile. 
Ma questa tesi — di cui è evidente lo stretto nesso con la polemica an- 
tidialettica e la difesa dell’assoluto primato della fede — non è l’espres- 
sione isolata di un grande spirito mistico, difensore della riforma e 
del radicale rinnovamento della Chiesa. Le stesse idee animano infatti 
anche un vivace polemista come Manegoldo di Lautenbach, deciso 
assertore della concezione teocratica della Christiana respublica, i cui 
scritti forniranno una precisa linea ideologica ai teorici della plezi- 
tudo potestatis pontificia. E idee non dissimili, anzi sostanzialmen- 
te identiche, ispirano il famoso Dictatus Papae, attribuito allo stesso Pa- 
pa Gregorio, dove il riconoscimento al Pontefice di ogni potere e diritto 
mondano, incluso quello di deporre gli imperatori e di sciogliere i sud- 
diti dal giuramento di fedeltà, costituisce il fondamento dell’assoluta 
monarchia pontificia. 

Le dottrine teologiche e politiche di Pier Damiani rappresentano 
senza dubbio la posizione più radicale ed estrema maturata negli am- 
bienti della riforma ed esasperata dagli aspri conflitti ecclesiastici e po- 
litici dell’età gregoriana. Ma sarebbe di grave omissione dimenticare 
che, insieme a queste dottrine, si sviluppano nell’XI secolo anche altre 
posizioni intellettuali assai più caute e moderate soprattutto nei con- 
fronti dell’uso dei metodi dialettici e della loro possibile applicazione 
nell’ambito dell’insegnamento teologico. La stessa necessità pratica di 
formare degli uomini di chiesa, capaci di difendere l’ortodossia dal- 
le minacce ereticali con l’uso di tecniche argomentative accettabili 
anche da chi ignorasse le autorità dei Padri (e, d’altra parte, il timore 
che le soluzioni radicalmente fideistiche conducessero a pericolose con- 
seguenze sui temi della grazia e della predestinazione) induce proba- 
bilmente molti maestri ad assumere un atteggiamento ugualmente di- 
stante dalle audaci conclusioni teologiche di Berengario e dalla inso- 
lenza polemica di Pier Damiani e di Manegoldo. E sebbene i teologi 
ortodossi che accettano l’inserimento dello studio della filosofia nelle 
“discipline clericali” distinguano nettamente l’uso lecito della dialet- 
tica dalle sue degenerazioni, non per questo negano l’utilità e la im- 
portanza di una solida preparazione filosofica e logica. Come sostie- 
ne Lanfranco di Pavia (1005-1089), abate dell’abbazia bretone di Bec 
e quindi arcivescovo di Canterbury, non è infatti lecito condannare il 
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legittimo desiderio di confermare gli insegnamenti della fede con gli ar- 
gomenti della ragione. 

Avversario deciso di Berengario, di cui confutò le argomentazio- 
ni “sofistiche,” Lanfranco crede che anche gli errori del maestro di 
Tours non derivino dall’uso dei metodi di dialettica, bensi dal loro 
abuso e dalle indebite deduzioni di conseguenze contrastanti con le 
loro premesse. Appunto per questo, l'apprendimento di questi meto- 
di di ragionamento potrebbe chiarire l’origine di quegli errori e con- 
fermare i misteri divini la cui verità non contraddice affatto l’uso 
moderato della ragione filosofica. Una dottrina filosofica conscia dei 
propri limiti e fondata su di una buona conoscenza della dialettica 
può anzi giovare alla causa della fede assai più di quanto non possa 
nuocere la cattiva e falsa scienza di pochi “indotti.” 

Simili idee attuate nella pratica quotidiana della scuola ebbero na- 
turalmente un’influenza decisiva sullo sviluppo degli studi filosofici e 
teologici e sulla legittima accettazione delle tecniche filosofiche nel- 
l'ambito della cultura ecclesiastica. Ma il loro trionfo fu dovuto prin- 
cipalmente all’opera di un discepolo di Lanfranco, Anselmo d’Aosta, 
la più grande personalità filosofica del suo tempo e il vero iniziatore di 
una nuova tradizione della teologia occidentale. 
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I. 1 metodo teologico di Anselmo 


Nato ad Aosta nel 1033, scolaro di Lanfranco nell’abbazia di Bec, 
poi suo successore nella scuola abbaziale e quindi sulla cattedra ar- 
civescovile di Canterbury, Anselmo fu la figura pit alta e sigpifica- 
tiva della cultura dell’XI secolo. Ma i motivi fondamentali del suo 
pensiero erano destinati ad esercitare un'influenza assai vasta e pro- 
fonda su tutto il successivo svolgimento della riflessione filosofica e 
teologica; ed anzi, superando la crisi della scolastica, avrebbero conti- 
nuato ad agire anche su alcuni pensatori che consideriamo tra i rappre- 
sentanti più cospicui della filosofia moderna. La ragione di questa ecce- 
zionale influenza sta certo nel rigore e nella rara acutezza di questo 
monaco che profondamente nutrito dalla riflessione agostiniana e gui- 
dato da una conoscenza della dialettica, seppe accogliere in un sistema 
organico di idee le tendenze più attive e vitali del suo tempo. E se la 
sua posizione intellettuale e le sue dottrine furono spesso nei secoli 
successivi oggetto di critica severa da parte di grandi maestri della sco- 
lastica, è certo che Anselmo diede per primo un metodo razionale alla 
disciplina teologica, sostituendo al costante richiamo dell’auctoritas una 
via argomentativa basata unicamente sull’uso oculato e guardingo del 
ragionamento dialettico. 

Il fatto che Anselmo si sia occupato esclusivamente di temi teolo- 
gici (dall’esistenza di Dio alla Trinità, dall’Incarnazione al peccato ori- 
ginale) non toglie nulla alla novità del suo metodo che egli estese, del 
resto, ad ogni aspetto del dogma. Però il fondamento della sua dot- 
trina rimase sempre strettamente agostiniano; e da Agostino egli de- 
rivò gran parte delle sue premesse sviluppate però secondo una lucida 
tecnica dialettica e condotte a conclusioni che innovavano la dottrina 
teologica dei suoi tempi. 
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La pid intensa attività filosofica di Anselmo si svolse in un pe- 
riodo di tempo relativamente breve, dal .1070 al 1080, nell’ambiente del- 
l'abbazia di Bec già predisposto dall’insegnamento di Lanfranco ad 
accogliere una diversa impostazione degli studi teologici. Fu appun- 
to in questi anni che Anselmo elaborò i suoi scritti fondamen- 
tali, tutti dominati dalla certezza dell’intimo accordo tra i me- 
todi di argomentazione razionale e i dati essenziali della fede; 
per dir meglio, dalla necessità che i principi della rivelazione siano 
illuminati dalla ragione e che, d’altra parte, la ricerca razionale si 
muova sempre entro i limiti e presupposti della fede. Questa posizio- 
ne, che Anselmo espresse nella formula credo ut intelligam, implica 
naturalmente una concezione strumentale della ragione il cui compito 
consiste nel meditare i dati della fede già accennati nella loro indiscu- 
tibile verità. Perciò anche quando Anselmo applica i metodi dinlettici 
anche ai contenuti più gelosi del dogma e fonda su di essi la dimostra- 
zione dell’esistenza di Dio, egli è fermamente convinto che tali pro- 
cedimenti valgono solo come chiarimento e delucidazione di una ve- 
rità che la ragione umana può cercare di rendere più evidente, pur 
riconoscendo i propri limiti e la sua radicale incapacità a penetrare in- 
timamente nei misteri divini. Ecco perché nel -Mozologion — che è 
appunto un’operetta scritta a richiesta dei suoi monaci come modello 
di meditazione sull’esistenza e gli attributi di Dio — egli afferma di 
voler procedere solo “per via di ragione,” senza ricorrere ai riferimenti 
ed alle autorità scritturali o patristiche. Ma al tempo stesso, in polemi- 
ca coi dialettici, Anselmo riafferma sempre l’assoluta superiorità della 
fede, principio unico. ed essenziale donde procede lo stesso “intellet- 

to.” La fede è, dunque, il fondamento e la ragione prima della cono- 
scenza umana; giacché non “s'intende per credere” ma bensi “si cre- 
de per intendere.” Eppure chi crede con certezza e fervore può usare 
legittimamente anche i metodi della dialettica e i puri procedimenti 
razionali che sono anch’essi un dono divino. 

È chiaro che un simile atteggiamento presuppone una fiducia com- 
pleta nella ragione come “strumento” che non arretra neppure dinanzi 
al tentativo di spiegare con procedimenti analogici anche i “sacri mi- 
steri.” Il modo in cui Anselmo affronta la tematica teologica tradizio- 
nale, cercando di mostrare l’intima necessità razionale della trinità e 
dell’incarnazione, ne è appunto una prova assai chiara. Ma, d’altra 
parte, egli è ugualmente convinto che il potere illuminante dell’intel- 
letto dinanzi agli “abissi della rivelazione” è ben limitato, perché la 
verità della fede è cosi vasta e profonda che nessuna mente mortale 
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potrà mai possederla compiutamente. Neppure lo sforzo concorde di 
tutti i Santi e dei Padri e dei Dottori della Chiesa ha quindi potuto 
penetrare 11 mistero della rivelazione. Ma, proprio per questo, niente è 
più erroneo che opporre all’uso legittimo della ragione l’autorità esclu- 
siva degli Apostou e dei Padri, dimenticandosi che anch'essi erano 
uomini e conobbero la verità con mente umana e che Dio non ha mai 
cessato e mai cesserà d’illuminare la Chiesa e di permettere ai fedeli 
una comprensione sempre più profonda della sua parola. D'altra par- 
te se è vero che la visione beatiticante della verità divina è esclusa da 
questo stato mondano, ciò non signitica che la ragione umana non possa 
ampliare la sua intelligenza della fede. Comprendere la propria fede 
signitica appunto avvicinarsi alla visione di Dio, e rendersi piî degno 
dei suoi aoni. Se è cosa empia pretendere di scoprire o di discutere 
ciò che Dio ha celato nella protondità insindacabile del mistero, esi- 
stono però problemi e temi teologici che non sono affatto incompren- 
sibui ala ragione, ma che anzi essa deve speculare e chiarire. Dimostra- 
re che Dio esiste è appunto uno di questi compiti che la ragione deve 
perseguire con propri mezzi e senza aicun ricorso ad autorità o “fonda- 
menu estranei a1 suoi poteri”; ed anzi dalla validità intrinseca di questa 
dimostrazione dipende la possibilità di costruire una scienza dotata de- 
gli stessi strumenti argomentativi propri delle altre “arti.” 

La dimostrazione dell’esistenza di Dio rappresenta ovviamente 
uno dei temi centrali del pensiero di Anselmo, destinato, peraltro, 
a costituire un termine di confronto obbligato per tutte le correnti e 
tendenze teologiche del Basso Medioevo. Ma le prove che egli presen- 
ta, compenetrate di spirito agostiniano, sono formulate con un rigore 
e una coerenza dialettica ancora estranea al pensiero di Agostino e se- 
condo una direttiva metafisica di carattere squisitamente platonico. Ciò 
è evidente soprattutto nelle pagine del Monologion ove tutta la dimo- 
strazione poggia sul presupposto dell’ordine gerarchico di perfezione 
presente nell’universo e sull’idea che tutto ciò che gode di un grado 
maggiore o minore di perfezione deve partecipare necessariamente del- 
la perfezione assoluta. Ora l’esperienza sensibile e la riflessione razio- 
nale ci mostrano che esistono innumerevoli beni, più o meno perfetti, 
e che tutto quanto esiste ha sempre una sua causa particolare. Ma la 
serie delle perfezioni particolari e contingenti ci rinvia per necessità 
ad una causa unica e prima, cosi com’è evidente che quanto è perfetto 
in un grado minore o maggiore, lo è soltanto perché deriva da un su- 
premo ed unico principio di perfezione. Naturalmente questo bene, del 
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quale partecipa tutto ciò che è bene. non può essere che il bene mas- 
simo ed assoluto, superiore ad ogni altro bene e ad ogni altra perfe- 
zione. Ma ciò significa che quanto è assolutamente buono è anche infi- 
nitamente grande e che quindi esiste un rrimo essere superiore ad ogni 
realtà esistente limitata, e questo essere è Dio. 

Un tale argomento — di cui è inutile sottolineare l’intrinseco 
carattere platonico-agostiniano — può essere ugualmente svolto muo- 
vendo da quella perfezione dell’essere che tutte le cose hanno in 
comune, sia pure in grado e misura diversi. Ogni ente esistente ha in- 
fatti una propria causa; ma la moltevlicità delle canse particolari pre- 
senti nell’universo può essere considerata come riducibile ad una cau-, 
sa, oppure come fine a se stessa, o ancora come costituita da una serie 
di cause che si causino reciprocamente. Se però esaminiamo la seconda 
ipotesi, è subito evidente che le sinvole cause esistenti per se stesse 
hanno almeno in comune questo “essere per sé” che costituisce il prin- 
cinio della loro esistenza e quindi la loro unica causa comune. Né è 
diversa la conclusione cui si giunce esaminando anche la terza ipotesi, 
perché supporre che una cosa esista a cansa di ciò cui essa stessa dì 
l’essere, è ipotesi assurda e contraddittoria. Non resta perciò valida che 
la prima ipotesi: tutto ananto è, esiste per una causa unica éd assoluta, 
necessariamente identificabile con Dio. 

Ma non basta. L’ardine dell'universo è costitnito — come s'è cià 
visto — da una gerarchia di esseri alcuni dei quali sono pii perfetti 
ed altri meno perfetti. Ma una volta accettata questa verità inonnu- 
gnabile è anche necessario ammettere o che questa gerarchia di perfe- 
zione non abbia mai fine e quindi che ogni essere postuli sempre, al 
di sopra di sé, un altro essere pit perfetto, onvnre che l’universo sia 
‘costituito da un numero definito di esseri. uno dei quali sunera tutti 
gli altri per la sua assoluta perfezione. L'esclusione della prima ipo- 
tesi che Anselmo ciudica assurda e irrazionale. conduce necessariamente 
ad ammettere l’esistenza di un essere perfettissimo superiore a tutti 
gli altri e a nessuno inferiore. Ed a chi obbietta che si potrebhero am- 
mettere al sommo della gerarchia due enti forniti di uguale perfe- 
zione, è facile rispondere che questi due esseri sono uguali o perché 
la loro essenza è comune e quindi sono in realtà un solo essere, op- 
pure perché partecipano entrambi ad un essere superiore che li tra- 
scende tutti e due e che, pertanto, è l’unico essere perfettissimo. Dio 
è dunque il termine unico e assoluto che conclude la serie finita de- 
gli esseri; e ne è al tempo stesso il culmine, la ragione e la causa. 
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Un simile tipo di argomentazione, cosi legato ad una visione 
gerarchica della realtà di schietto senso platonico, si fonda evidente- 
mente sul passaggio dialettico dal limitato all’assoluto e dall’essere 
particolare al suo fondamento universale. Ed è chiaro che Anselmo 
introduce in tal modo nella storia della teologia un metodo specu- 
lativo che era già implicito nelle dottrine dell’Areopagita e nella sua 
immagine di un universo ascendente di grado in grado, di perfezione 
in perfezione verso il suptemo approdo dell’unica esistenza divina. 
Anselmo però non si arresta a questò procedimento che, almeno in 
apparenza, muove dall’esperienza e dalla realtà definita dei singoli 
enti esistenti. Proprio perché vuol dare alla riflessione teologica una 
base schiettamente speculativa, egli si sforza di portare altre prove 
che s'impongano per pura evidenza logica, prescindendo dalla cor- 
siderazione sensibile della realtà. Ma -coronando le prove precedenti 
con l’argomento ontologico del Proslogion egli spinge alle estreme con- 
clusioni il suo procedimento dialettico, e ripropone, per altra via, la 
stessa considerazione di Dio e dell’essere che era già implicita nel 


Monologion. 


2. L'argomento del “Proslogion” 


Certo, proprio all’inizio del Proslogion, Anselmo dichiarava di 
voler muovere dal puro dato di fede, e cioè dall’idea di Dio che ci 
è fornita dalla fede e dalla quale è però possibile trarre per evidenza 
interna anche la necessità logica della sua esistenza reale. Noi cre- 
diamo infatti che Dio esista e che sia l’essere di cui non è possibile 
concepire niente di maggiore; ma anche l’insipiens che nega Dio, 
comprende ciò che affermiamo con queste proposizioni, e deve quindi 
ammettere che tale concetto possiede un'esistenza mentale, in quanto 
è attualmente presente negli intelletti che lo pensano. Una cosa può 
infatti esistere nell’intelletto senza che questo ne ammetta l’esistenza 
esteriore: quando un pittore si rappresenta l’immagine che vuole di- 
pingere, egli possiede in sé il quadro già esistente nel suo intelletto, 
ma non ne conosce affatto l’esistenza esteriore perché non lo ha an- 
cora dipinto. Ecco, dunque, che anche l’insipiens è costretto a rico- 
noscere che almeno nel suo pensiero esiste l’essere perfettissimu di 
cui è impossibile concepire niente di maggiore. Però una volta accet- 
tata questa premessa non gli è più possibile negare che l’ente per- 
fettissimo esiste anche nella realtà, poiché questa esistenza possiede 
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un grado di perfezione superiore a quello dell’altra. Difatti se l’es- 
sere di cui non è possibile concepire uno maggiore esistesse unica- 
mente nell’intelletto, si potrebbe facilmente pensare anche un essere 
dotato di tutte le sue perfezioni e, in pit, della perfezione che è data 
dall’esistenza reale. Ma una tale conclusione è evidentemente contrad- 
detta dalla stessa definizione iniziale dell’ens perfectissimum, e quindi 
l’essere di cui non si può pensare uno maggiore deve esistere sia nel- 
l'intelletto che nella realtà. 

Non occorre un’analisi troppo approfondita per intendere come 
questa argomentazione si fondi sulla certezza interiore della fede e 
sulla opinione “platonica,” che esistere nel pensiero è già esistere nel- 
la realtà e che quindi la nozione di Dio, data dalla fede, ha una realtà 
di fatto indubitabile e assoluta. Anche qui, come già nelle prove del 
Monologion, Anselmo muove dunque dalla certezza preliminare di 
una realtà, di ordine e grado particolare, per concludere alla necessità 
logica dell’esistenza reale dell’ens perfectissimum; ed anche qui, pur 
nell’indubbia novità del suo metodo di argomentazione, il processo 
anselmiano muove dall’idea gerarchica di un diverso grado di perfe- 
zione ontologica che subordina l’essere “pensato” alla superiore perfe- 
zione dell’essere reale. In tal modo il passaggio dal dato originario della 
fede alla prova o conclusione razionale, è reso possibile proprio me- 
diante il confronto tra l’esserte pensato e l’essere reale, tra l’idea di 
Dio esistente nel pensiero e la certezza logica che questa esistenza 
mentale, che è anche essa reale, sarebbe certamente impossibile se Dio 
non esistesse anche nella realtà. Sicché la vera differenza tra le argo- 
mentazioni del Monologion e quelle del Proslogion consiste solo nel 
diverso punto di partenza, e nel carattere della realtà che è posta come 
termine di paragone con la perfezione assoluta e necessaria del supre- 
mo ente reale. Solo in Dio l’esistenza mentale e l’esistenza reale deb- 
bono coincidere per intrinseca necessità logica; mentre, in ogni altro 
caso, l’esistenza reale può essere verificata solo se l’Essere sommo, 
principio e causa prima, l’ha effettivamente creata. Cosf Anselmo con- 
duce fino alle sue logiche conseguenze quelle fondamentali caratte- 
ristiche platoniche che erano già evidentissime nella dottrina agosti- 
niana; e mentre si appella alla fede come primo fondamento di cer- 
tezza, vuol trovare nel suo contenuto intellettivo quella ragione dialettica 
che la rende perfettamente comprensibile anche all’intelletto. L’im- 
piego cosi coerente del procedimento dial:ttico si risolve in un nuovo 
metodo apologetico, o meglio, nella conferma del primato assoluto 
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della fede, i cui principi costituiscono in ogni caso il presupposto indi- 
scutibile e necessario di qualsiasi prova o dimostrazione. 

Non v’è quindi da meravigliarsi se già taluni dei contempora- 
nei di Anselmo contestarono il valore e la fondatezza dell’argomento 
del Proslogion che fu più tardi rifiutato dallo stesso Tommaso d’Aqui- 
no. Ed è noto che, vivente ancora Anselmo, un monaco del monastero 
di Marmontier, Gaunilone, scrisse un Liber pro insipiente che è una 
acuta critica del procedimento anselmiano. Il punto su cui si fonda 
l’obiezione di Gaunilone è l’impossibilità di concludere dall’esistenza 
del pensiero all’esistenza esteriore, di fatto. Il pio monaco non vuol 
certo difendere l’ateismo dell’insipiens; al contrario egli riafferma che 
la certezza dell’esistenza di Dio è un principio di pura fede e che il 
passaggio arbitrario dalla parola al concetto e dal concetto alla realtà, 
compiuto da Anselmo, è non solo invalido, ma anche sofistico e peri- 
coloso. Le parole che udiamo — argomenta infatti Gaunilone — pos- 
sono avere o non avere un loro significato; ma se l’hanno è solo 
perché sono connesse a certe esperienze o percezioni che esse richia- 
mano alla nostra mente. Ora è proprio l’esperienza dei singoli indi- 
vidui dotati di caratteri particolari che ci permette di formare dei 
concetti di specie e di genere ben distinti per mezzo di parole corri- 
spondenti; ma quando ciò non accade, quando le parole che pronun- 
ciamo non hanno un nesso mentale corrispettivo, esse restano prive di 
significato come se fossero scritte o pronunziate in una lingua ignota. 
Difatti chi, non conoscendo il latino, sente pronunziare la parola 
avis, non può connetterla a nessuna rappresentazione particolare o ge- 
nerale, ma può soltanto percepirne il suono “fisico.” Ebbene: per 
Gaunilone la stessa cosa accade anche quando sentiamo pronunziare 
la parola “Dio” e la frase “l’essere di cui non si può pensarne uno 
maggiore,” espressioni che non hanno nessun fondamento nell’espe- 
rienza. Dio infatti non è pensabile in rapporto alle altre cose che ci 
sono note attraverso i sensi; e poiché non è oggetto della nostra espe- 
rienza non esiste neppure un concetto che stia in rapporto a Dio co- 
me il concetto di uomo sta in rapporto con l’individuo Socrate. Per 
questo udendo la parola “Dio” noi sentiamo solo dei suoni e non 
riusciamo, per quanti sforzi facciamo, ad attribuirle un esatto signi- 
ficato. Ed anche se vogliamo dire, con Anselmo, che il concetto di Dio 
è presente nell’intelletto dell’insipiens dobbiamo però ammettere che 
costui possiede nel suo intelletto solo delle parole incomprensibili e dei 
nomi privi di significato. 

Non solo: esistono anche errori e idee false che non hanno al. 
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cuna esistenza fuori del pensiero, immaginazioni e fantasie ben pre- 
senti all’intelletto ma del tutto estranee alla realtà. Chi concepisce 
l’idea delle isole Fortunate, sparse in una parte dell'Oceano, colme di 
ricchezze e di beni, non può certo pretendere che queste isole, pur 
concepite come le più perfette tra tutte esistano anche nella realtà. 
Ma lo stesso argomento vale anche contro la prova di Anselmo che 
compie lo stesso indebito passaggio dall’esistenza nel pensiero alla 
esistenza nella realtà: “Come infatti si potrebbe dimostrare maggiore 
di tutti, se io nego 0 dubito ancora che esso esiste anche nel pensiero? 
Dovrei prima sapere che quell’ente esiste realmente da qualche parte; 
e quindi trarrei dal fatto che è il maggiore di tutti la certezza che esiste 
anche in realtà.” 

A tali obiezioni, che si fondano su di una considerazione del- 
l’idea e del suo rapporto con gli enti reali ben diversa da quella ac- 
cettata da Anselmo, questi rispose ‘che il passaggio dell’esistenza nel 
pensiero all’esistenza nella realtà è valido unicamente nel caso del- 
l'ens perfectissimum la cui certezza è fondata sulla fede; e, in 
secondo luogo, che questo concetto può essere dedotto dalla consi- 
derazione della realtà finita che, in base agli argomenti del Mono- 
logion, ci conduce a riconoscere l’esistenza di un essere assoluto supe-* 
riore a tutti gli enti finiti. Il che implicava però il sionificativo ricono- 
scimento di un fondamento fideistico del concetto di Dio, estraneo al 
suo tentativo di pura deduzione concettuale. 


3. Gli attributi divini e il rapporto di Dio con la realtà 


La dimostrazione dell’esistenza di Dio non è però il solo tema 
affrontato dalla teologia anselmiana; ché anzi, in tutti i suoi scritti, 
sono discussi con particolare insistenza anche il prob'ema degli attri- 
buti divini e quello del rapporto tra Dio e la realtà da lui creata. 
A questo proposito Anselmo afferma — con un evidente richiamo 
alla dottrina agostiniana — che solo Dio esiste di per se stesso e che 
quindi solo in lui essenza ed esistenza s’identificano perfettamente, 
cosî come la luce s’identifica con lo splendore che emana. Tutti gli 
‘altri esseri possiedono, invece, un’essenza che non implica necessaria- 
mente l’esistenza, che può essere tratta ad esistere solo per opera di- 
vina; il che significa che Dio è la materia costitutiva dell’universo o 
ne è la causa produttrice. La prima ipotesi viene però subito respinta 
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per la sua evidente conseguenza panteistica; e quindi Anselmo accetta 
il principio della creazione ex nikilo, come l’unica soluzione che sod- 
disfi al tempo stesso l’esigenza della fede e della ragione. L'universo 
viene, dunque, all’esistenza senza che esista alcuna materia preesistente 
rappresentata da Dio o da qualsiasi altro principio; poiché il nulla 
da cui il mondo proviene non è una realtà positiva, bensf  semplice- 
mente l’assenza totale di realtà. Il passaggio dal non essere all’essere 
è causato da un libero decreto della volontà divina, decreto che non 
conosce nessun presupposto metafisico n ontologico. Con questo non 
si deve però credere che Anselmo neghi ogni forma di esistenza o 
di realtà precedente all’atto con cui Dio ha creato il mondo. Ripren- 
dendo un motivo fondamentale della tradizione platonico-agostinia- 
na, anche Anselmo ammette infatti l’esistenza di forme ideali della 
realtà logicamente precedenti all'emergere della realtà dal nulla. Tali 
idee presenti 25 aeterro nel pensiero divino e ad esse consustanziali 
sono appunto “espresse” e “realizzate” dall’atto che modella sui loro 
esemplari le singole cose create. Affermare che il mondo è stato creato 
dal nulla significa quindi, semplicemente, che le cose non erano prima 
ciò che sono attualmente, né esisteva, prima di esse, una qualsiasi mate- 
ria da cui potessero essere formate. Ma considerate dal punto di vista del 
sapere divino esse sono già tutte presenti nel pensiero eterno e ne escono 
in virtà della Parola creatrice che non ha alcuna somiglianza col par- 
lare umano, bensi rassomiglia alla nostra conoscenza dell’essenza uni- 
versale ed alla parola interiore con cui le definiamo nel nostro più 
segreto pensiero. Come la nostra parola interiore non conosce dif- 
ferenza di tempo e di luogo, di povolo o di nazione, cosf la parola o 
verbo che è nella mente divina è il puro prototipo immutabile delle 
cose create e il mezzo con cui Dio crea e conosce attualmente, nella sua 
identica perfezione, il mondo molteplice e transitorio degli enti. 
Tutto ciò che è estraneo alla pura essenza divina è stato creato 
dal Verbo che lo conserva e lo mantiene, permettendo cosf alle sin- 
gole creature di permanere nel loro essere. Ma ciò significa che 
Dio è presente dovunque e tuttavia eccede con la perfezione ogni 
luogo determinato, che è ogni tempo e, insieme, al di là di tutto il 
tempo, immanente nell’atto con cui dà vita a tutte le realtà, eppure 
trascendente nella sua essenza infinita ed eterna. Nondimeno, se cer- 
chiamo di esprimere da un punto di vista umano la realtà di un es- 
sere che trascende tutto il Creato e non ha nulla in comune con le altre 
cose, è necessario affermare di Dio tutti quegli attributi che designano 
uno stato di perfezione positiva. E perché tali attributi siano vera- 
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mente legittimi occorre che gli siano riferiti in un senso assoluto e 
che si predichino di lui solo quelle perfezioni che superano in valore 
tutto il resto della realtà. Ecco perché non si può mai dire di Dio 
che è corpo, bensi soltanto che è spirito, poiché lo spirito è superiore 
e più perfetto del corpo; similmente, per attribuirgli tutte le perfe- 
zioni che gli sono più vicine e più degne lo si dirà “vivente,” “sapien- 
te,” “onnipotente,” “vero,” “giusto,” “beato,” ed “eterno,” pur com- 
prendendo che anche questi attributi sono ben lungi dal cogliere l’in- 
finita perfezione divina. D'altra parte, queste molteplici perfezioni 
non significano affatto che in Dio esista realmente molteplicità o di- 
stinzione né che la sua natura abbia dei caratteri essenziali insieme 
ad altri caratteri accidentali, 0, tanto meno, che vi siano in lui cangia- 
menti o “processi.” Al contrario la sua essenza, del tutto coinciden- 
te con l’esistenza, è sempre assolutamente una, identica e immuta- 
bile; né Dio, che è in tutti i luoghi e in tutti i tempi pur essendo 
al di là di ogni luogo e di ogni tempo, può mai ammettere inizio 
e fine. Anche il suo atto creatore non comporta infatti alcun muta- 
riento nella sua essenza, cosîf come i decreti della sua volontà non 
tollerano alcun limite estraneo. Cosf se Anselmo, moderando la tesi 
radicale di Pier Damiani ritiene che la volontà divina non potrebbe 
mai giungere a far si che ciò che è stato non sia stato, tuttavia insiste 
sulla piena libertà del suo atto, incommensurabile ad ogni norma 
umana. 

Tra le creature che Dio ha creato e che sono state espresse dal 
suo Verbo, l’uomo è poi quello che rispecchia in maggior misura 
l’immagine e il segno della divinità. Capace di conoscere se stessa, di 
ricordarsi di se stessa e di amare se stessa, l’anima umana rispecchia 
infatti nella sua natura limitata l’ineffabile ed eterna trinità divina. 
E tutta la sua conoscenza deriva appunto direttamente da Dio che 
illumina costantemente l’anima rendendo cosf possibile la perfetta 
cooperazione tra il senso e l’intelletto attraverso l’intermediario delle 
eterne idee, divinamente irraggiate. Naturalmente, alla luce di questa 
impostazione di schietto carattere agostiniano, non è neppure difficile 
intendere perché Anselmo sia intransigente partigiano della realtà 
ideale dei generi e delle specie e perché faccia di questa soluzione rea- 
listica del problema degli universali un presupposto essenziale della 
sua ontologia. Tanto più che non sarebbe possibile intendere comple- 
tamente l’intimo meccanismo delle sue argomentazioni ontologiche se 
non si pensasse che egli muove sempre dalla certezza della realtà delle 
idee, dal principio che ogni determinazione particolare ha significato e 
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valore solo in quanto partecipa a un fondamento universale. Solo così 
ogni perfezione individua trova la propria realtà nella partecipazione 
alla perfezione assoluta; sicché l’identità necessaria tra l’esistenza pen- 
sata dell'Ente perfettissimo e la sua esistenza reale può rendere possi- 
bile l’argomentazione del Proslogion. In un caso come nell’altro il pro- 
cedimento dialettico di Anselmo muove da un presupposto “realista” e 
da una premessa speculativa schiettamente platonico-agostiniana. 


4. La scuola di Laon; Roscellino 


L’opera di Anselmo, tutta incentrata sui grandi temi teologici 
che abbiamo esposto, segna una tappa d’importanza decisiva nella sto- 
ria del pensiero medioevale e pone già in chiara luce le esigenze fonda- 
mentali che guideranno poi per più di tre secoli lo svolgimento della 
cultura scolastica. Fu infatti all'esempio di Anselmo che si richiama- 
rono assai spesso i maestri del XII secolo ben decisi a far valere sul 
piano della riflessione teologica — che non si distingweva ancora dalla 
meditazione filosofica autonoma — i metodi della dialettica, oppure 
a risolvere nell’ambito di grandiose concezioni cosmolociche gli stessi 
temi capitali della tradizione agostiniana e boeziana. Ma il suo pen- 
siero doveva ancora costituire per lungo tempo un necessario termine 
di riferimento nella lunga discussione sul reciproco rapporto tra la 
ragione e la fede, e stimolare, sia pure attraverso atteggiamenti e 
tendenze di carattere assai diverso, la progressiva trasformazione del- 
la teologia in una scienza speculativa dotata di metodi e strumenti 
logici non diversi da quelli delle altre scienze. 

Questa tendenza, che porterà ben presto ai primi tentativi di or- 
ganizzare tutta la “materia” teologica in vaste sintesi sistematiche, è 
del resto già ben visibile nell'opera di alcuni scrittori contemporanei 
che cooperano a elaborare i “quadri” concettuali della scientia Dei. 
I Libri Sententiarum attribuiti ad Anselmo di Laon (+ 1117) forniscono 
già l’esempio di una raccolta organica dei testi dei Padri della Chiesa, 
ordinati secondo i problemi e i temi teologici fondamentali, ed offrono 
cosi un modello che sarà poi ripreso e sviluppato da Guglielmo di Cham- 
peaux, Pietro Abelardo, Roberto di Melun e, con particolare fortuna, da 
Pietro Lombardo. Ma l’importanza di questa raccolta, compilata allo sco- 
po di fornire argomenti di prova nelle discussioni teologiche, non con- 
siste soltanto nella preparazione di un cospicuo materiale selezionato 
dalla gran selva della letteratura patristica, bensf nella cornice organica e 
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©ompiuta entro cui viene inserita la trattazione teologale. L'esistenza, 
la natura, gli attributi di Dio, il significato e il modo della creazione, 
l’esistenza e il destino dell'uomo dalla sua caduta alla redenzione, la 
via di salute indicata dalla natura e dalla grazia, la funzione carisma- 
tica della Chiesa e dei suoi sacramenti, divengono adesso gli oggetti 
ben definiti della speculazione filosofica, i temi intorno ai quali si 
dispiegherà la vigorosa analisi intellettuale dei grandi maesti scola- 
stici. Ma questo quadro che raccoglie in sé tutri i principi ideologici 
di una società in cui la Chiesa è l’unica produttrice di idee, questa 
cornice stabile e definita entro cui deve procedere la riflessione filo- 
sofica e la suprema conoscenza della realtà e dell’uomo, offrono ad 
ogni passo problemi aperti e insolubili, temi suscettibili di discussioni 
e di analisi che pur senza negare il primato della fede, lasciano libero 
passo alla indagine della ragione. 

Certo gli autori delle sentenze, e Anselmo di Laon per primo, 
insistono sempre sui dati di fede e sulla gelosa custodia della pura 
verità rivelata. Ma, in realtà, essi preparano un metodo di studio e di 
riflessione teologica che impone un più ampio sviluppo della dialet- 
tica e una capacità di critica razionale destinata a dar presto i suoi 
frutti nella temperie storica del XII e del XIII secolo. La grande fio- 
ritura dei Commenti alle Sentenze e lo sviluppo di una caratteristica 
letteratura teologica sempre più raffinata e intellettualmente scaltrita, 
sono la diretta conseguenza del nuovo corso impresso alla cultura sco- 
lastica dell’XI secolo, da Anselmo di Aosta e dai suoi contemporanei. 
E non a caso sarà proprio dalla lunga esperienza dei Libri Sententiarum 
e dei loro commenti che nasceranno le grandi Summzae del XIII secolo. 

Quale fosse però la funzione innovatrice esercitata dalla diffusione 
degli studi dialettici nell’ambito della cultura teologica, e quali potes- 
sero essere le sue conseguenze più estreme, è ben dimostrato dalla 
personalità, ancora non molto nota, di Roscellino di Compiègne. Sui 
suoi studi e la sua formazione non possediamo purtroppo testimonian- 
ze sicure e precise, ma sappiamo che ebbe come maestro Giovanni 
il Sofista, noto per la sua abilità di dialettico, e che, più tardi, mentre 
era maestro e canonico a Compiègne, fu accusato formalmente di- 
nanzi al concilio di Soissons d’insegnare che “vi sono tre dii.” Abiurò 
e gli fu concesso di riprendere il suo insegnamento a Tours e a Lo- 
ches, dove fu maestro di Abelardo, e a Besangon ove sembra morisse 
intorno al 1120. La scarsità di notizie e di testimonianze non polemi- 
che sul suo insegnamento, rendono certo molto difficile una valutazio- 
ne della sua dottrina, probabilmente assai deformata dagli attacchi 
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dei suoi avversari. Ma ciò non toglie che Roscellino sia stato consi- 
derato dai contemporanei e dai posteri come il principale sostenitore 
di una concezione degli universali che identificava l’idea generale con 
la parola che la definisce. 

In aperta polemica con la soluzione realista che attribuisce una 
realtà ai termini astratti del pensiero, Roscellino sembra negare qual- 
siasi realtà che non sia strettamente individuale; e per questo affer- 
ma che il termine uomo, come tutti gli altri che indicano una specie o 
un genere, corrisponde soltanto o alla realtà fisica della parola “uomo” 
(cioè a un flatus vocis, o emissione di suono) oppure a degli individui 
particolari e concreti che quel termine può semplicemente “esprimere.” 

Come si vede il rifiuto della dottrina realista, cosi connaturata 
al fondo agostiniano-platonico della cultura filosofica dell’Alto Me- 
dioevo, non potrebbe essere pi netto. Ma proprio perché era maestro 
di “arte dialettica” e quindi di una scienza che si applica principal- 
mente ai termini del discorso umano, Roscellino non solo negò il loro 
fondamento reale, metafisico, ma sembra che estendesse la sua conclu- 
sione dal piano della pura analisi dialettica alle sue conseguenze teo- 
logiche. Certo, è probabile che Roscellino non intendesse affatto affer- 
mare l’esistenza di tre distinte divinità; eppure, coerentemente al suo 
assunto logico, egli sostenne che anche nella trinità le tre persone 
hanno una loro distinta realtà individuale e che ognuno dei loro 
nomi (Padre, Figlio, Spirito) indica indubbiamente “una cosa unica 
e singola” In tal modo la trinità è costituita, per Roscellino, da tre 
sostanze distinte che pure possiedono un’unica potenza ed una sola 
volontà; perciò egli affermò, identificando il concetto teologico tra- 
dizionale di persona con quello di sostanza, che soltanto a causa di 
una particolare abitudine linguistica i teologi possono triplicare le 
persone senza triplicare le sostanze. 

Non v’è quindi da meravigliarsi se i teologi contemporanei con- 
siderassero con estremo sospetto le sue dottrine fino ad accusarlo, 
forzando il senso delle sue espressioni, di “triteismo.” La sua traspo 
sizione dell'ipotesi nominalistica dal piano dialettico a quello teolo- 
gico e l’uso. di una terminologia cosi insolita spiegano le preoccupa. 
zioni e i timori di devoti teologi come Anselmo. Indubbiamente la 
mentalità del “dialettico” Roscellino con la sua rigida coerenza tra 
l’atteggiamento di logico e le sue conseguenze teologiche, è già il se- 
gno di una profonda incidenza delle nuove tecniche logico-gramma- 
ticali nell’ambito “sacrale” della scientia de divinis. 


Capitolo terzo 


Caratteri, tendenze ed ambiente storico della cultura 
del XII secolo 


I. Le condizioni storiche 


Gli eventi storici dell’XI secolo e in particolare la lunga lotta 
per le investiture e i violenti contrasti tra l’aristocrazia ecclesiastica 
e laica e la feudalità maggiore e minore, accelerarono la crisi della 
società feudale, favorendo il progressivo sviluppo delle forze econo- 
miche e sociali che erano lentamente maturate. Nell’Italia settentrio- 
nale e centrale, nelle Fiandre, ed anche nei maggiori centri urbani 
della Francia e dell’Inghilterra, si assiste adesso a un impetuoso svi- 
luppo di tutte le attività, e a un incremento delle forze produttive e 
degli scambi commerciali assai maggiore di quello che si era già 
delineato nel corso del secolo precedente. Nelle città che sono al cen- 
tro del nuovo corso economico fondato sull'economia mercantile. ai 
poteri feudali si sostituiscono gli ordinamenti comunali che assicurano 
una sostanziale supremazia politica ai ceti della borghesia mercantile 
e artigiana. Sulle coste mediterranee si vengono formando nuovi stati, 
tra i quali eccelle per il carattere accentratore ed assolutistico, il re- 
gno normanno di Sicilia destinato a svolgere la sua direttiva espan- 
sionistica verso i territori dei Balcani e del Vicino Oriente. Allo sforzo 
militare dei Normanni, corrisponde, su più vasta scala, l’attività delle 
Repubbliche marinare che incrementano costantemente i loro traffici 
raggiungendo l’effettivo controllo delle grandi vie di commercio che 
congiungono il bacino mediterraneo ai lontani mercati asiatici. Infine, 
negli ultimi anni del secolo, la rinascita economica e sociale dà luogo 
ad un grande movimento di espansione armata verso i paesi del Me- 
dio Oriente, che è insieme la conseguenza del profondo risveglio re- 
ligioso operato dalla riforma gregoriana e patarina, e il risultato del- 
l'alleanza tra le declinanti classi feudali spinte dalla necessità di con- 
quistare nuove terre e la borghesia mercantile e marittima di Genova, 
di Venezia, di Amalfi e di Pisa. 
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Le conquiste degli eserciti crociati guidati dalla predicazione dei 
missionari riformatori, non furono però tanto importanti nei loro a- 
spetti religiosi e politici, quanto piuttosto per gli effetti sulla vita eco- 
nomica e intellettuale dell'Europa occidentale. Ché se l’innata debo- 
lezza degli stati crociati fece fallire il tentativo di colonizzazione feu- 
dale delle terre siriache e palestinesi, gli stabilimenti commerciali 
creati dai genovesi e dai veneziani, sopravvissero anche alla caduta 
del Regno di Gerusalemme, permettendo la formazione di stabili rap- 
porti commerciali con i grandi mercati asiatici ed un'eccezionale ri- 
presa dell’attività mercantile nel bacino mediterraneo. Ai rapporti eco- 
nomici seguirono poi, naturalmente, anche più stretti rapporti intel- 
lettuali con la civiltà islamica, molto piti avanzata dell’Europa occi- 
dentale nel campo degli studi scientifici e del progresso tecnico. Pro- 
prio il diretto contatto con i maggiori centri culturali dell’Impero arabo 
permise che circolassero rapidamente anche in Occidente, dottrine, idee 
e conoscenze scientifiche e tecniche particolarmente necessarie per una 
società a base urbana e mercantile. 

All’acquisizione di questa cultura di carattere molto diverso da 
quella che aveva dominato le scuole occidentali dall’epoca della rifor- 
ma carolingia, contribuirono in larga misura sia la conquista norman- 
na della Sicilia che pose a disposizione dei dotti occidentali un gran 
numero di testi arabi, sia la reconquista cristiana dei territori mu- 
sulmani di Spagna ove sorgevano fiorenti istituzioni culturali e si 
era affermata una grande tradizione di studi filosofici e scientifici. 
La presenza, a Palermo come a Toledo, di un ceto di dotti arabi ed 
ebrei, rese più rapida e pit facile l’acquisizione da parte della cul- 
tura occidentale di quei testi ai quali era affidata tanta parte della 
tradizione filosofica greca e della scienza ellenistica ed araba. Ma, nello 
stesso tempo, divennero anche pit stretti i rapporti con la tradizione 
teologica e filosofica greco-bizantina, le cui opere e dottrine più signifi- 
cative furono ripresentate nelle scuole occidentali dalle traduzioni di 
Burgundio Pisano, di Leone Toscano, Ugo Eteriano, Giacomo da Vene- 
zia, ecc., tutti presenti ed operanti in Costantinopoli. 

Questo vigoroso sviluppo economico e intellettuale che è comu- 
ne a gran parte dell'Europa occidentale, non fu naturalmente privo 
di conseguenze anche nei confronti delle istituzioni politiche e reli- 
giose. Già si è accennato alla nascita delle forme di organizzazione co- 
munale ed alla ascesa di quei ceti commerciali e artigiani che dominano 
adesso la vita dei centri urbani, ma con questa evoluzione politica 
s’intreccia spesso lo svolgimento di nuovi movimenti e tendenze ri- 
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formatrici, più radicali di quelle che avevano caratterizzato la vi- 
ta religiosa dell’XI secolo. In una società che non conosceva altra 
forma di espressione ideologica che non fosse quella religiosa, le esi- 
genze e le polemiche riformatrici sottintendono infatti, assai spesso, 
una prima, oscura coscienza di interessi squisitamente politici. E l’esi- 
genza di un profondo rinnovamento delle istituzioni ecclesiastiche, 
che la riforma gregoriana non è riuscita a realizzare compiutamente, 
muove adesso nuove forze monastiche e laiche che esprimono ideali 
e speranze non solo proprie di una limitata élite ecclesiastica, ma 
di grandi masse di artigiani, mercanti e popolani. Cosî, la decadenza 
dei monasteri cluniacensi, che a causa delle grandi ricchezze accumu- 
late si distinguono ormai solo per la rilassatezza dei costumi e la po- 
vertà della vita religiosa, provoca la reazione dei nuovi ordini rifor- 
matori dei Certosini, dei Premonstratensi e dei Cistercensi, che richia- 
mano monaci e fedeli al rigore della pratica ascetica, respingendo ogni 
compromissione mondana per salvaguardare l’intimità e la segreta 
purezza dell’esperienza mistica. Ma la riforma monastica, chiusa nei 
limiti dell’ascetismo claustrale, non può più esprimere il moto di ri- 
volta che matura negli ambienti cittadini, tra le continue lotte di 
consorterie e di classi e attraverso la lotta contro gli ultimi residui 
della feudalità ecclesiastica e laica. Ed ecco nascere movimenti reli- 
giosi di schietto carattere cittadino e spesso popolare, i cui aderenti 
sono quasi sempre mercanti, artigiani o addirittura contadini che 
esprimono in forma religiosa e spirituale le loro esigenze politiche 
ed economiche e tendono a configurare liberamente il loro rapporto 
con la gerarchia e le istituzioni ecclesiastiche. 

In un prossimo capitolo esamineremo in modo pit particolareg- 
giato le dottrine ereticali che si diffusero nel corso dell’XI e XII se- 
colo in tutte le regioni dell’Europa occidentale come espressione di 
una profonda crisi politica e ideologica. Ma non sarebbe possibile in- 
tendere compiutamente anche la grande fioritura filosofica e teologica 
del XII secolo, se non si ricordasse che la presenza dei movimenti ere- 
ticali (dalle comunità catare alla chiesa valdese ed altre correnti rifor- 
matrici e ribelli) costituisce una componente storica di grande im- 
portanza, i cui riflessi sono spesso facilmente avvertibili anche nella 
più vasta letteratura teologale, e che costituisce, comunque, un co- 
stante termine di riferimento per l’atteggiamento ufficiale della ge- 
rarchia ecclesiastica di fronte alle varie correnti filosofiche e specu- 
lative. 
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2. La trasformazione della’ cultura ecclesiastica e le scuole cattedrali. 
Il carattere storico della “Rinascita” del XII secolo 


Alla polemica ereticale la gerarchia ecclesiastica risponde infatti 
con i mezzi coercitivi che le sono assicurati dalla sua stretta connes- 
sione col potere civile ma, al tempo stesso, preparando nuove gene- 
razioni di teologi e predicatori abituati ad un metodo di discussione 
e di esposizione della dottrina ortodossa, ben più organico e sistema- 
tico di quello in uso nelle scuole ecclesiastiche. I missionari che armati 
delle prime summae percorrono le città e le campagne della Fran- 
cia meridionale, centro dell’eresia catara e valdese; i maestri che nel- 
l'ambito delle nuove istituzioni cittadine preparano gli strumenti lo- 
gici e i testi necessari alla formazione di un clero pi colto e più 
“dotto,” sono appunto i primi artefici di un imponente processo di 
riforma della teologia. Ma la loro attività non si limita alla lotta 
contro l’eresia, ma assai spesso è rivolta a controbattere le dottrine 
politiche che i sostenitori delle monarchie nazionali e dell’Impero 
contrappongono alle tesi teocratiche di Gregorio VII. Ciò implica na- 
turalmente una sempre maggiore penetrazione di metodi e dottrine 
filosofiche nell’ambito degli studi teologici, una costante attenzione 
per i nuovi e vecchi strumenti della logica aristotelica di cui ora si 
possiede, del resto, una conoscenza assai più ampia e precisa. Non 
solo: insieme alla dialettica ed alla logica entra a far parte della 
natura ecclesiastica anche una solida formazione giuridica, necessaria 
per affrontare le polemiche teologico-politiche e per dare una definita 
consistenza all'ordinamento interno della Chiesa minacciata dalla cre- 
scente fioritura dei movimenti riformatori ed ereticali. 

È chiaro che questa trasformazione della cultura ecclesiastica com- 
porta però anche un mutamento sostanziale nelle istituzioni che fino 
ad ora avevano provveduto alla formazione del clero e delle sue ge- 
rarchie. Lo sviluppo della vita cittadina, e l’importanza acquisita dai 
centri urbani dell’Italia e della Francia, aveva tolto alle scuole mona- 
stiche il tradizionale monopolio dell’attività intellettuale, mentre si 
era invece accresciuta l’influenza delle scuole vescovili e capitolari po- 
ste quasi sempre nelle città e direttamente influenzate dal nuovo am- 
biente sociale, politico e religioso. Già fin dal X secolo il clero dell* 
cattedrali era stato infatti sottoposto a un regime di vita comune di 
tipo monastico, soggetto ad una particolare regola o “canone” (donde 
appunto il nome di “canonici”); più tardi sotto l’impulso delle cor- 
renti riformatrici e della crisi della feudalità ecclesiastica, i “canoni- 
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ci” avevano ottenuto il diritto di eleggere i vescovi e di organizzarsi 
in capitoli con gerarchie interne e con l’attribuzione di cariche ben 
definite, come quella dello scholasticus incaricato di dirigere le scuole 
annesse alle cattedrali. L'evoluzione del clero era poi continuata su 
queste linee, ed alla metà dell’XI secolo i capitoli avevano ormai 
l'aspetto di comunità monastiche, con caratteri distinti e differenziali 
nei confronti degli ordini abbaziali, e una particolare specializzazione 
di carattere giuridico e teologico. È quindi ben comprensibile che 
l’accesso ai titoli canonicali venisse riservato ai chierici, dotti nel diritto 
canonico e nelle scienze teologiche, che fossero capaci di coadiuvare 
il vescovo nell’amministrazione delle diocesi, e nel corso delle fre- 
quenti contese civili e religiose con le autorità laiche e la curia roma- 
na, e nelle lotte contro la diffusione delle dottrine ereticali. La pre- 
senza di questi elementi dotti — che spesso esercitavano al tempo stesso 
funzioni curiali ed ecclesiastiche — favori poi la formazione nelle 
maggiori sedi vescovili di veri e propri centri di vita intellettuale, do- 
tati di grandi biblioteche, e di adeguati organismi scolastici. Ed è 
appunto nell’ambiente delle scuole “cattedrali” che fiori una ricca cul- 
tura filosofica e letteraria, caratterizzata insieme da un notevole svi- 
luppo degli studi giuridici, da una lunga pratica delle “arti sermo- 
cinali” (grammatica, dialettica e retorica), e da un grande impulso 
alla riflessione teologica ed alla conoscenza filosofica e scientifica. 

Lo sviluppo delle scuole cattedrali cittadine è un fenomeno che 
interessa già buona parte dell’XI secolo, ma i suoi frutti matureranno 
nel secolo successivo in concomitanza con una generale rinascita cul- 
turale che non interessa però soltanto il campo degli studi filosofici 
e teologici, bensi tutti gli aspetti della vita intellettuale, dalla lette- 
ratura alla medicina, dal diritto alle scienze astronomiche e mediche. 
Il cosiddetto “rinascimento del XII secolo” — che taluni storici hanno 
voluto porre unilateralmente sotto il segno di un ambiguo umanesimo 
di tono letterario e devoto — ebbe anzi all’inizio un carattere giuridico e 
scientifico e diede comunque i suoi primi frutti nel campo di questi 
studi e non in quello letterario o filosofico. Anche gli ambienti in 
cui fu più fervido l’amore per le “lettere antiche” e più viva l’imi- 
tazione e la venerazione dei poeti e dei filosofi classici, furono spesso 

ervasi da un uguale entusiasmo per le nuove cognizioni scientifiche che 
si diffondevano in Occidente attraverso il tramite prezioso degli inter- 
preti arabi. Né si comprende, ad esempio, il significato e la funzione 
storica dell’“umanesimo” di Chartres, se si dimentica che quei raffi- 
nati maestri, cosî amanti degli studia litteraria e dei grandi miti plato- 
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nici, sono acuti interpreti del Timeo “fisico,” lettori di Calcidio e di 
Macrobio, e ricercano con grande curiosità e interesse i testi di carattere 
astrologico, medico e addirittura magico. 

Del resto, il notevole progresso compiuto, già alla fine dell'XI 
secolo, dal sapere giuridico e medico-scientifico, è particolarmente vi- 
sibile per chi studi l’ambiente intellettuale delle città italiane dove le 
nascenti istituzioni comunali favoriscono naturalmente il costituirsi 
di un tipo di scuola svincolato dall'ambito ecclesiastico e caratterizzato 
dalla sua natura laicale. Proprio negli ultimi anni dell'XI secolo, Affla- 
cio, Nicola e Bartolomeo di Salerno compongono i primi trattati di 
anatomia e di terapia; mentre a Bologna, tra gli ultimi anni del 
secolo e l’inizio del XII, sorgono quelle scuole di giurisprudenza che 
avranno tanto peso anche sugli sviluppi della riflessione politica, e 
contribuiranno, fin dalla loro origine, alla formazione di un nuovo 
metodo di interpretazione e di analisi dei testi del Corpus juris. Que- 
sti studi giuridici — i cui metodi influiranno non poco anche sul- 
l'evoluzione parallela degli studi teologici e filosofici — ebbero in 
primo luogo il grande merito storico di restaurare in Occidente una 
tradizione giuridica, come quella romana, particolarmente consona al- 
le nuove istituzioni sociali e politiche delle città comunali e delle na- 
scenti monarchie nazionali. Però la loro metodologia e i principi cui 
erano ispirati influenzarono profondamente anche l’ordinamento in- 
terno della Chiesa, che proprio agli inizi del XII secolo — dopo i primi 
tentativi di raccolte canoniche di Burchardo di Worms, Deusdedit e 
Ivo di Chartres (t 1117) — definisce il proprio diritto autonomo, san- 
cito nel 1139 dal cosiddetto Decretum di Graziano. La fioritura di una 
vasta letteratura “canonistica” che riprende gli stessi metodi esegetici 
delle scuole giuridiche laiche contribuisce poi, naturalmente, alla tra- 
sformazione della cultura delle scuole ecclesiastiche, sempre più per- 
meata da atteggiamenti e motivi “profani” e da nozioni “tecniche” di 
squisito carattere grammaticale e logico. Adottando il metodo di espo- 
sizione dialettica, tipico delle scuole giuridiche laiche, anche i canonisti 
debbono acquistare e sviluppare una problematica concettuale, fondata 
sui testi aristotelici, e, certo, ancor più avanzata di quella già affrontata 
da Anselmo di Besate e dallo stesso Berengario. 

Allo sviluppo degli studi giuridici e di quelli medici, sollecitati 
dal crescente afflusso di testi greco-arabi, corrisponde quindi assai 
presto anche la tendenza della speculazione teologica a organizzarsi 
definitivamente secondo metodi espositivi e critici non molto lontani 
da quelli invalsi nell’insegnamento giuridico e, quindi, un crescente 


116 


Caratteri, tendenze ed ambiente storico della cultura del XII secolo 


uso delle tecniche razionali applicate, spesso, con una precisa consa- 
pevolezza delle loro implicazioni speculative. Non solo; ma la discus- 
sione dei più grandi temi teologici implica subito anche la trattazione 
delle dottrine schiettamente filosofiche che hanno una stretta attinen- 
za con tali argomenti, e, quindi, una più chiara coscienza dei gravi 
problemi che sorgono dal rapporto tra teologia e filosofia, o, per me- 
glio dire, tra l'accettazione di una serie di postulati dogmatici e una 
analisi della realtà condotta sulla linea della filosofia classica, rappre- 
sentata soprattutto dalle sue componenti platoniche. 


La cultura delle più importanti scuole cattedrali — che sono i 
centri principali della rinascita filosofica — è, non a caso, caratteriz- 
zata da una larga familiarità con quei testi cui è affidata in Oc- 
cidente la sopravvivenza della tradizione platonica e neoplatonica, 
nonché dalla conoscenza sempre più vasta e approfondita dell’Orga- 
non aristotelico. Ma accanto a questi documenti di schietto carattere 
filosofico, gli “scolastici” di Chartres o di Parigi pongono anche le 
grandi “reliquie” letterarie della civiltà romana, ammirano la castità 
dei puri modelli ciceroniani e si sforzano di imitare quella forma di 
eleganza e di stile che è fissata dalla tradizione retorica classica. 

Lettori nostalgici di Virgilio e di Stazio, di Ovidio e di Lucano, 
ammiratori di Seneca e di Cicerone, essi difendono contro i rigidi ri- 
formatori certosini il valore di una formazione letteraria ed umanistica 
che perfeziona e porta alla sua massima fioritura i caratteri più validi 
della cultura di origine carolingia. Ma il loro amore per gli exempla 
degli antichi, il loro entusiasmo per l’eloquentia, anzi il “miele soa- 
vissimo,” che sgorga dalle pagine di Cicerone o di Seneca, o per la 
poesia di Ovidio, è certo cosa ben più seria e profonda che la fredda 
imitazione di modelli retorici o la ripetizione di vecchi moduli lette- 
rari mai dimenticati dalla cultura scolastica occidentale. 

I chierici del XII secolo che vivono nell’ambiente fecondo e vi- 
tale della città, a contatto con il corso tumultuoso degli eventi politici, 
delle passioni di parte e delle contese ecclesiastiche e sociali, ritrovano 
infatti in quegli scrittori esempi e forme di “umanità” che sembrano 
esattamente celate nelle vicende di una società e di una cultura pur 
cosi lontana e diversa. Ecco perché uno “scolastico” — come Ber- 
nardo di Chartres — può porre a fondamento di tutti gli studi la 
lettura e lo studio devoto degli antichi che non minaccia o contamina 
affatto la purezza della fede; ed ecco perché in tutti gli ambienti di 
alta cultura, da Parigi a Chartres, da Orléans a Reims, la ricerca teo- 
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logica e filosofica si accompagna cosf spesso all’insistente richiamo 
alla lezione dei classici, esaltata talvolta con accenti cosi eloquenti da 
indurre taluni studiosi a supporre addirittura una ipotetica continuità 
storica tra la cultura del XII secolo e l’umanesimo rinascimentale. 

Non è questa l’occasione per discutere l’ipotesi filosofico-storio- 
grafica di un’unica tradizione umanistica che dall’età carolingia e dal 
“rinascimento” del XII secolo si spingerebbe fino all’umanesimo “cri- 
stiano” del Quattrocento, interrotta, ma non spenta, da secoli di 
“barbarie ritornata” e dalla deviazione scientifica e “arabizzante” del 
XIII secolo. Né si può, tanto meno, illustrare le complesse componenti 
ideologiche e confessionali che hanno ispirato questo atteggiamento 
cosf poco rispettoso della verità oggettiva dei processi storici. Ma nep- 
pure l’alto grado di gusto letterario e di spirito umanistico, che rico- 
nosciamo nei versi di Ildeberto di Lavardin, o nella spregiudicata 
coerenza etica delle lettere di Abelardo e di Eloisa, può ingannare 
sull’effettivo carattere di una cultura che rimane pur sempre nell’am- 
bito della vita e della tradizione medioevale; ed alla quale manca pro- 
prio quella essenziale componente storica e critica che sarà tipica del- 
l’umanesimo quattrocentesco. 

Che i dotti del XII secolo conoscano perfettamente i grandi scrit- 
tori latini e li leggano con assiduità ed amore; che uomini come Gu- 
glielmo di Conches, Abelardo e Giovanni di Salisbury, abbiano inte- 
ressi filosofici e atteggiamenti dottrinali di cui stupisce la libera spre- 
giudicatezza, sono verità indubbie ormai ben accertate dalla comune 
esperienza degli studiosi. E certamente, chi pensi alla eccezionale fio- 
ritura letteraria del XII secolo, che ha in Francia la sua più alta 
espressione, non può negare la presenza di una vocazione classica che 
ispira tanto i Romans che i Fabliaux o i grandi poemi didascalici, quanto 
le grandi cosmologie chartriane. Eppure, quando si approfondisce bene 
il significato dello stretto rapporto che sembra unire taluni ambienti 
o personalità di questa cultura alle loro “fonti” antiche e, in generale, 
al mondo classico, non è difficile intendere che la “classicità” del XII 
secolo è in sostanza un prolungamento o addirittura il raffinato esau- 
rimento della civiltà antica. E il classicismo dei letterati o dei poeti 
del XII secolo ci appare piuttosto come la nostalgia di un passato di 
cui si avverte il fatale decadimento piuttosto che l’inizio di un nuovo 
modo di sentire e di vivere. 

Ciò non toglie, naturalmente, che la cultura di questo secolo 
segni un grande e fecondo progresso nei confronti dei secoli prece- 
denti, e rappresenti il frutto di una società in movimento, che muove 
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verso una crescente espansione economica e civile. Questo carattere è 
del resto confermato, forse, più che dalla rinascita letteraria e poetica 
del secolo, dal forte interesse per tutte le nuove forme di sapere, cosi 
vivo in tutti gli ambienti più avanzati intellettualmente. L'eleganza 
letteraria, la formazione umanistica e la dottrina teologale non con- 
trastano, in molti pensatori del tempo, con un vivace spirito natura- 
listico che si nutre spesso degli apporti decisivi delle scienze greco- 
arabe rientrate adesso nel circolo della cultura occidentale. I maestri 
di Chartres, educati dal gusto raffinato di un insigne grammatico co- 
me Bernardo, non esitano infatti a dare al loro platonismo un’im- 
pronta schiettamente cosmologica e inserire nel loro contesto dottri- 
nale le novità filosofiche che vengono dai centri della Spagna o della Si- 
cilia ove si traducono i testi arabi. È certo significativo che numerosi te- 
sti scientifici e filosofici tradotti in latino siano subito largamente usati 
nelle scuole francesi più importanti e assorbiti nell’ambito di una cultu- 
ra che si fonda tuttavia sulle costanti della tradizione platonica e 
della riflessione agostiniana. La fortuna delle traduzioni di Adelardo 
di Bath (che, venuto a contatto con la cultura araba attraverso l’Italia 
meridionale e la Sicilia, fa conoscere in Occidente numerosi testi arabi 
di astronomia, di ottica, di aritmetica e di trigonometria) e di Ermanno 
il Dalmatico, autore tra l’altro della versione del Plarisfero di Tolo- 
meo; la rapida diffusione delle versioni affrontate dalle scuole di To- 
ledo negli ultimi decenni del secolo, offrono una precisa testimonianza 
degli interessi e delle tendenze che cominciano già a profilarsi nell’am- 
biente scolastico e del nuovo corso che viene assumendo lo svolgimento 
del pensiero medioevale. 


3. 1 centri della nuova vita intellettuale 


L’importanza che ebbero le varie scuole e il loro rapporto con i 
successivi sviluppi della cultura medioevale saranno esaminati parti- 
colarmente nelle pagine seguenti. Ma, per meglio definire e limitare 
il carattere della “rinascita” del XII secolo, sarà bene osservare che 
essa ebbe il suo centro in un’area geografica ben delimitata che com- 
prende principalmente le città dell’Italia settentrionale, le città del 
centro e dell’ovest della Francia, alcune sedi episcopali inglesi e spa- 
gnole e la corte normanna in Sicilia. Però, lo sviluppo della vita intel- 
lettuale fu diverso secondo i vari ambienti; se la cultura delle città 
italiane fu eminentemente giuridica e medica, le scuole cattedrali di 
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Chartres e di Orléans furono invece i centri della rinascita letteraria 
e filosofica, Reims e Laon ebbero piuttosto una solida tradizione scien- 
tifica, mentre le scuole parigine assunsero fin dall’inizio una precisa 
caratterizzazione teologico-filosofica. 

Alla testa di questo movimento sono poi (e con la sola eccezione 
delle scuole giuridiche e mediche) ancora uomini di chiesa, formatisi 
nelle scuole cattedrali e spesso, a loro volta, maestri e cancellieri di 
queste stesse istituzioni. Non a caso, alcuni tra i più interessanti scrit- 
tori del XII secolo sono dei vescovi, come Ildeberto di Lavardin (sco- 
lastico di Tours), Gilberto de la Porrée (maestro a Poitiers), Pietro 
Lombardo (uno degli iniziatori della tradizione scolastica parigina) e 
Giovanni di Salisbury (vescovo della stessa sede di Chartres ove si 
era formato), oppure dei canonisti come Ugo di Orléans, mentre altri 
provengono direttamente dalle scuole cattedrali francesi come Roberto 
di Melun, Guglielmo di Conches e Bernardo Silvestre. Né è diversa 
la situazione in Inghilterra, ove le muove esperienze intellettuali si 
svolgeranno appunto nella maggiore sede vescovile, a Canterbury. Qui 
avrà la sua prima formazione uno squisito letterato e acuto filosofo 
come Giovanni di Salisbury. Qui un gruppo di giuristi e canonisti di 
origine italiana darà un impulso eccezionale agli studi giuridici. E 
sempre a Canterbury Tomaso Becket, arcivescovo e cancelliere d’In- 
ghilterra, curerà la formazione di una dotta élite ecclesiastica, pari- 
menti educata alla dottrina teologica ed alla pratica delle arti liberali. 

Ben presto anche le città spagnole riconquistate ai mussulmani, 
vedranno sorgere e prosperare scuole cattedrali non dissimili da quelle 
francesi e inglesi che, soprattutto a Barcellona c a Toledo, saranno il 
tramite diretto tra la cultura latina dell'Occidente e la grande espe- 
rienza della civiltà classica. Proprio il vescovo di Toledo, Raimondo, 
provvederà infatti a istituire quel “collegio” di traduttori donde usci- 
ranno tra la fine del XII e gli inizi del XIII secolo le fortunate versioni 
di tanti testi arabi ed ebraici. 

Queste scuole e istituzioni ecclesiastiche, di cui abbiamo parlato, 
eserciteranno, dunque, una funzione dominante nella cosiddetta “rina- 
scita” del XII secolo. Ma accanto ad esse, e spesso anzi in potenziale 
concorrenza, si sviluppano altri centri di attività intellettualé posti 
sotto il patrocinio di sovrani e di altre autorità laiche. Già abbiamo 
accennato alle scuole giuridiche e mediche italiane di carattere lai- 
co che. godono o della protezione dell’Imperatore, o dei Comuni, o 
dei sovrani normanni di Sicilia. Anche le corti francese e anglonor- 
manna, che tendono però già a trasformarsi in organismi politici e am- 
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ministrativi, attraggono spesso intellettuali ecclesiastici e laici, assurti 
talvolta ad alte funzioni; e lo stesso accade anche nelle brillanti corti 
della Francia meridionale, dei Pirenei francesi e dell’Aquitania, o 
nella corte di Palermo, che gareggia con le scuole episcopali spagnole 
nella rapida assimilazione della cultura araba e bizantina. Proprio a 
Palermo, durante il felice regno di Ruggero II (1166-1189), l’incontro 
tra gli influssi arabi e bizantini e i motivi tradizionali della cultura 
filosofica occidentale e della tradizione medica meridionale sarà anzi 
particolarmente fecondo. Scienziati arabi, come al-Idrisi, il maggiore 
geografo mussulmano, vivono alla corte del sovrano normanno, in- 
sieme a traduttori e studiosi di dottrine filosofiche come il vescovo 
Enrico Aristippo di Catania (autore delle notissime traduzioni del Fe- 
done e del Menone [t 1162]) e l'ammiraglio Eugenio di Palermo, o a 
dotti medici e astrologhi attratti dalle munificenze del sovrano norman- 
no. Alla fine del secolo, la cultura della corte siciliana sarà certo tra 
le pifi avanzate e moderne di tutt'Europa; pochi decenni dopo, durante 
il regno di Federico II, la magna curia palermitana costituirà un gran- 
de centro di attrazione per i dotti di ogni parte di Europa, e avrà 
parte notevolissima nella diffusione dell’opera di Averroè e di altri 
grandi maestri mussulmani. 

La crescente influenza di vari centri intellettuali ecclesiastici e 
laici, la raffinatezza e la civile misura delle principali corti vescovili 
o signorili, cosî contrastanti con la povertà e la rozzezza del X secolo 
o della prima metà dell’XI, non costituiscono però un fenomeno iso- 
lato o caratteristico soltanto di alcuni ambienti di particolare prestigio 
religioso o civile. L'incremento costante dell’attività economica, la 
minore incidenza delle antiche barriere geografiche e politiche sugli 
scambi e sui rapporti umani, favoriscono infatti una più rapida cir- 
colazione delle idee e più feconde relazioni tra le diverse regioni del- 
l'Europa occidentale. 

Lungo i grandi itinerari commerciali continuamente battuti dai 
mercanti, lungo le strade percorse dai pellegrini che accorrono ai gran- 
di santuari di Francia e di Spagna o a venerare la tomba di S. Pietro, 
fluisce anche il rapido corso delle nuove dottrine che raggiunge spesso, 
con impressionante rapidità, anche gli ambienti più lontani e diversi. 
Come viaggiano mercanti e pellegrini, che riportano in patria l’am- 
mirato ricordo delle città e delle scuole ove è più viva l’attività intel- 
lettuale, cosî si muovono anche i maestri e gli uomini di cultura spesso 
presenti, a breve distanza di tempo, nei maggiori centri scolastici della 
Francia, dell’Inghilterra e dell’Italia; e con loro circolano i codici co- 
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piati da abili scrivani che giungono anche. nelle pit lontane con- 
trade dell’Europa e si diffondono ovunque è vivo l’interesse per le 
nuove esperienze intellettuali. Rompendo l’isolamento in cui era ca- 
duta nel lungo periodo dell’anarchia feudale, la società medioevale si 
avvia cosi a ricostruire un solido tessuto di istituzioni e organismi di 
cultura, ancora dominato dall’egemonia della Chiesa, ma già aperto 
a nuove prospettive filosofiche e scientifiche. Nel rapido fiorire della 
civiltà comunale, mentre sorgono le grandi cattedrali romaniche di 
Francia, delle Fiandre e d’Italia, i broletti cittadini e gli Studia, an- 
che la vita intellettuale partecipa del nuovo corso storico e collabora ad 
immettere nella rinascente civiltà europea forze ed energie rimaste fino- 
ra soffocate dalle rigide strutture feudali. 
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La scuola di Chartres 


I. Bernardo di Chartres e Gilberto de la Porrée 


Tra i centri di studi filosofici, già fioriti nella prima metà dell’XI 
secolo, il più interessante e fecondo fu indubbiamente la scuola catte- 
drale di Chartres, vicina a Parigi. 

La sua fama risaliva già al tempo del vescovo Fulberto che vi 
aveva insegnato tra la fine del X e l’inizio dell’XI secolo, e che non 
solo aveva dato grande impulso allo studio delle arti del “trivio,” ma 
anche alla pratica del “quadrivio” studiato sulla scorta delle tradu- 
zioni di Costantino Africano. Più tardi, durante l’episcopato di Ivo, 
il prestigio della scuola era stato accresciuto dall’autorità e dalla dot- 
trina di questo vescovo; ma il predominio di Chartres nella cultura 
teologica e filosofica della prima metà del secolo fu stabilito dall’ecce- 
zionale personalità del bretone Bernardo, cancelliere della cattedrale, 
che v'insegnò ininterrottamente dal 1114 al 1124. Il fatto che non 
possediamo delle opere di sicura attribuzione rende certo difficile un 
esatto apprezzamento dei suoi metodi pedagogici e della sua forma- 
zione culturale; ma Giovanni di Salisbury che lo considerava “Ia pit 
ricca fonte di cultura letteraria dei nostri tempi” ci ha lasciato una 
descrizione quanto mai eloquente della personalità di Bernardo e del- 
la sua particolare “professione” scolastica. Professore di retorica, ispi- 
rato dalla tradizione di Cicerone e di Quintiliano, egli insegnava a 
Chartres “le figure grammaticali,” i “colori retorici,” i “cavilli” dia- 
lettici, e, insieme, esaltava le bellezze e l'ordine del discorso che deri- 
vano o dalla “proprietà” (che si dà quando l’aggettivo o il verbu sono 
uniti elegantemente al sostantivo) o dalle metafore per cui una parola 
può essere traslata ad un altro significato. Questo insegnamento uma: 
nistico e letterario non era però condotto da Bernardo in modo pe- 
dante e frusto: ché anzi egli formava il gusto degli scolari presentando 
l'esempio dei poeti e degli oratori classici; incitandoli a leggere e me- 


123 


a ’ L’XI e il XII secolo : 


ditare le pagine pit esemplari dell’antichità. Tuttavia la sua ammira- 
zione per gli antichi non disconosceva neppure il valore dei “moderni” 
che hanno il privilegio di conoscere “piu cose e pid lontane,” proprio 
perché, come “nani assisi sulle spalle dei giganti,” possono valersi sia 
delle loro nuove esperienze che dell’insegnamento degli antichi. 
Platonico in filosofia — anche se è certo che conoscesse ben poco 
della genuina tradizione platonica — Bernardo accettava i temi tradi- 
zionali del Timeo e del commento di Calcidio; e cosf distingueva 
nettamente la materia (Ayle) dall'idea che considerava come coincidente 
assolutamente con l’essere. La materia era quindi per lui un elemento 
secondario, creato da-Dio per imprimervi il suggello delle proprie idee 
eterne, e pertanto assolutamente non coevo all’eternità divina. Di 
conseguenza Bernardo distingueva anche le idee presenti nella mente 
di Dio come pure forme, dalle idee presenti nelle cose e immanenti 
alla materia come riflesso e ombre della suprema verità. Queste idee 
erano solo l’intermediario tra Dio e il mondo, tra la perfezione della 
ragione eterna e la confusa molteplicità della natura contingente e 
mortale. Il platonismo di Bernardo, probabilmente ancora assai som- 
mario e generico, fondato su dottrine e idee già espresse con ben mag- 
giore vigore dallo Scoto Eriugena, influenzò tutto lo svolgimento della 
scuola che mantenne sempre nei suoi maggiori esponenti la linea umani- 
stica e platonica. Ma nell’insegnamento di Bernardo questa posizione fi- 
losofica era però connessa allo studio della dialettica e della grammatica, 
due discipline che avevano in comune il problema del significato del 
nome e del verbo e della natura della posizione. Ora sebbene fosse 
lontano dal considerare la grammatica come un semplice ramo della 
logica e s’ispirasse piuttosto alla distinzione posta da Quintiliano tra 
grammatica e dialettica, Bernardo non esitava ad attribuire un signi- 
ficato filosofico anche alle questioni grammaticali. Da buon lettore di 
Macrobio e di Boezio aderiva ad una concezione strettamente plato- 
nica dei termini di specie e di genere, considerati come pure idee, 
mentre affermava che la natura degli individui non merita, neppure 
grammaticalmente, di essere designata da nomi sostantivi. Perciò, nel 
trattare, sulle tracce di Prisciano, il problema squisitamente gramma- 
ticale della derivazione dei vari nomi da una radice comune, Bernardo 
affermava che tutti i “derivati” significano in primo luogo ciò che 
significa la loro radice, sia pure sotto relazioni e accidenti diversi. 
Sicché il rapporto tra il nome primitivo e il derivato si risolveva in 
una specie di partecipazione ideale sostanzialmente analoga a quella 
posta dai platonici tra le idee e le loro determinazioni individuali, 


La scuola di Chartres 


Il maestro che continuò l'insegnamento di Bernardo succedendo- 
gli nel cancellierato fu Gilberto de la Porrée (1076-1154) che, più tar- 
di, passò alla scuola di Parigi influendo largamente sul suo sviluppo. Di- 
fensore anch’egli dell'importanza formativa degli studi letterari, contro 
la polemica dei riformatori certosini ostili alla diffusione del sapere pro- 
fano, Gilberto fu uno dei suoi maggiori promotori della cultura filosofi- 
ca della prima metà del secolo. E fu per suo merito che il platonismo an- 
cora generico di Bernardo di Chartres si trasformò in una coerente dot- 
trina gnoseologica e metafisica. La sua opera filosofica e teologica con- 
siste principalmente in alcuni importanti commenti agli scritti teo- 
logici di Boezio ma il suo nome fu legato per tutto il Medioevo al- 
l’eccezionale fortuna di un breve commento delle Categorie di Aristo- 
tele, il Lider sex principiorum, che fu iscritto nel programma della Fa- 
coltà delle arti e studiato insieme ai testi di Aristotele, di Boezio e di 
Porfirio. Questo scritto — che con ogni probabilità non è opera di 
Gilberto — è comunque un documento tra i più interessanti del pen- 
siero logico del XII secolo e, in particolare, delle tendenze platoniche 
che esprime con notevole chiarezza. Muovendo dalla distinzione delle 
categorie stabilite da Aristotele, l’autore del Liber le divide in due 
gruppi, l’uno comprendente la sostanza e la qualità, la quantità e la 
relazione che sono i suoi necessari attributi, e l’altro comprendente 
invece le ultime sei categorie (luogo, tempo, situazione, possesso, azio- 
ne, passione), e mentre attribuisce alle categorie del primo gruppo la 
funzione di “forme inerenti” considera le altre come semplici “for- 
me assistenti o accessorie.” Ora è chiaro che tale distinzione stabilisce 
in realtà una vera e propria gerarchia metafisica delle categorie che 
muovendo dal supremo “predicamento” della sostanza e dalle altre 
categorie ad essa inerenti discende poi di grado in grado per conclu- 
dersi con la categoria più intrinseca alla sostanza. Ma è appunto in 
funzione di questo ordinamento che il Liber può risolvere in senso 
perfettamente platonico e realistico la dottrina aristotelica delle cate- 
gorie, concepite adesso non tanto come distinzioni logiche, natural- 
mente distinte ma equivalenti in quanto termini della predicazione, 
quanto piuttosto come entità metafisiche corrispondenti alla struttura 
ideale dell’Essere. 

Non deve quindi meravigliare che il platonismo del Liber avesse 
delle dirette incidenze anche nell’ambito della riflessione teologica; ed 
è stato giustamente rilevato che l’inclusione della categoria della “re- 
lazione” tra le forme inerenti alimentò una lunga discussione sul si- 
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gnificato metafisico di questo concetto sempre connessa al problema 
teologico del rapporto tra le persone trinitarie. 

Se il Liber non è certamente opera di Gilberto, i suoi commenti 
agli opuscoli teologici di Boezio bastano però ad assicurargli un posto 
di primo piano tra i maestri di Chartres. In questi scritti Gilberto 
pone infatti una netta distinzione tra la “sostanza” intesa come l’indi- 
viduo esistente in atto con le sue qualità peculiari, e la “sussistenza” 
che è invece la proprietà o essenza universale considerata in sé, indi- 
pendentemente dagli accidenti; sicché ogni individuo risulta dall’unio- 
ne della propria sussistenza, senza la quale non potrebbe mai essere 
se stesso, con quegli accidenti che gli assicurano la propria determi- 
nata concretezza. Mentre i generi e le specie sono pure “sussistenze,” 
prive come tali di una realtà sostanziale e di determinazioni acciden- 
tali, gli individui sono pertanto dei composti la cui sostanza deve 
necessariamente sottostare (sub-stare) a un certo numero di accidenti. 

Una tale concezione implica, naturalmente, che all’origine di ogni 
realtà siano delle idee o forme sostanziali pure (substantiae sincerae), 
archetipi la cui realtà è indipendente dall’esistenza delle singole co- 
se materiali e sensibili. Però Gilberto chiarisce subito che queste pu- 
re idee non si uniscono direttamente alla materia per creare gli in- 
dividui, ma che da esse derivano delle forme distinte e separate le qua- 
li sono semplicemente copie (exempla) delle idee divine. Tali forme 
nativae unendosi alla materia danno appuato luogo alle sostanze in- 
dividuali; considerate in se stesse, nella loro conformità all’idea divina 
sono invece principi universali e costituiscono il fondamento dell’uni- 
tà delle specie e dei generi. Per questo la mente umana può giungere 
a comprendere per astrazione quelle forme nazivae che sono presenti ed 
unite intrinsecamente agli accidenti nei singoli individui; il movimento 
del pensiero dal particolare all’universale consiste appunto nel consi- 
derare la forma nell’individuo, nel confrontarla con le altre che le so- 
no simili, nel raccoglierle in un unico gruppo o collectio e nel giun- 
gere, cosi, alla comprensione delle pure “sussistenze” (le specie). Na- 
turalmente questo processo compiuto all’interno della specie può es- 
sere ripetuto per risalire dalle varie specie al genere comune e di qui 
alla visione dei modelli ideali che esistono eternamente nella mente 
divina. 

Che una simile dottrina rappresenti il trionfo del pit classico 
realismo platonico è cosa evidente. Ma Gilberto accentua ancor pit 
questo carattere della sua filosofia quando affronta il problema del rap- 
porto tra Dio e le creature che già lo stesso Boezio aveva definito in 
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un senso schiettamente platonico. Il maestro di Chartres respinge in- 
fatti la spiegazione tradizionale che faceva direttamente dipendere da 
Dio l’esistenza e la realtà di tutti gli esseri creati, per porre tra Dio e 
le cose concrete e individuali gli intermediari metafisici delle forme 
o essenze. Ciò per cui esiste ogni singolo individuo corporeo è l’essen- 
za universale della corporeità, cosi come la ragione immediata d’esiste- 
re di ogni uomo è data dalla sua comune Aumanitas: il che significa, 
secondo i termini boeziani ripresi da Gilberto, che ogni realtà indivi- 
duale è determinata ad essere ciò che è (14 quod est) da quel principio 
universale (gwo est) per cui essa possizde la propria realtà. 

La funzione determinante di questo principio nella costituzione 
dell’essere è quindi tale che si può ben dire che il quo est è l’essere 
(esse) stesso di ciò che esiste; ed anzi la verità di questa tesi è dimo- 
strata dalla stessa natura dell’essere divino assolutamente semplice in 
cui l’id quod est e il quo est coincidono necessariamente. Negli altri 
individui composti ha luogo invece sempre la composizione dei due 
termini e quindi in certo senso una imperfetta e limitata realizzazione 
del principio universale. Cosi un individuo non è mai interamente 
ciò che è, proprio perché il fatto di essere composto di un corpo e di 
un’anima che è la forma, gli impedisce di identificarsi pienamente con 
questa stessa forma universale che pure gli attribuisce il suo essere. 

La natura radicalmente platonica di questa concezione non ha 
certo bisogno di essere sottolineata. Né occorre notare che essa dà luo- 
go a una dottrina dell’essere per cui Dio, realtà essenziale per eccel- 
lenza (essentia), da cui trae la propria essenza ogni altro essere deter- 
minato, diviene in effetti l’essere e la forma di tutte le creature. La sua 
attività creatrice consiste quindi sostanzialmente nel produrre le forme 
o esse delle cose particolari ad immagine e somiglianza delle Idee 
divine eternamente presenti nella sua mente. E, quindi, questa forma 
generica o essenza determina la connessione di una certa materia con 
la sua forma particolare, generando cosi l’individualità concreta. In 
tal modo l’essenza divina sembra comunicarsi di grado in grado alle 
altre creature alle quali conferisce l’essere mediante la loro propria es- 
senza generica; mentre d’altra parte, i singoli individui costituiti nel- 
l’essere dall’essenza o forma che li fa esistere giungono tutti a parte- 
cipare dell’essere (o generalissima subsistentia) attraverso una trama di 
essenze e di forme (com: ad esempio la “corporeità” e “umanità”) il 
cui fondamento riposa in ultima analisi sulla perfezione immutabile 
dell’essere divino. 

Questa meditazione sull’essere di schietta misura platonica ha poi 
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naturalmente dei riflessi immediati e diretti anche sulla dottrina teo- 
logica di Gilberto. È vero che egli definisce Dio come una realtà es- 
senziale assoluta, semplice e indistinguibile in cui la diviritas si iden- 
tifica con l’essertia. Ma la fedeltà ai suoi presupposti dottrinali lo in- 
duce a ripetere spesso che ciò che Dio è (id quod est Deus), è Dio a 
causa del proprio quo est (la divinitas). 

Ecco perché Gilberto fu cosi duramente attaccato da Bernardo di 
Clairvaux e accusato di sostenere tesi pericolose ed erronee; ma di- 
nanzi al concilio di Reims egli seppe abilmente difendere la sua dot- 
trina, negando che la distinzione metafisica tra substantia e subsisten- 
tia potesse valere anche sul piano teologico. Del resto, nonostante le 
accuse e le polemiche i temi centrali della sua speculazione, derivati 
per originale elaborazione da Boezio, Dionigi, e lo Scoto Eriugena si 
ritroveranno in scrittori del XII secolo; si da formare una vera e pro- 
pria scuola teologica che, sull’inizio del XIII, s’incontrerà poi facil- 
mente con gli esiti platonici dell’avicennismo latino (Liber de diversitate 
naturae et personae; Sententiae divinitatis, ecc.). 


2. Teodorico di Chartres e Bernardo Silvestre 

Se Gilberto Porrettano indirizza il platonismo di Chartres verso 
uno sviluppo schiettamente speculativo e teologico, ‘Teodorico fratello 
minore di Bernardo (t 1154 ca.) riprese invece dall’insegnamento del fra- 
tello il culto degli studi letterari e l’interesse per le arti del “quadrivio.” 
Il suo Heptateuchon, prezioso documento sull’insegnamento e la vita 
culturale di Chartres, è un’illuminante testimonianza sulle conoscenze e 
gli interessi di un intellettuale del XII secolo che divide la sua attenzio- 
ne tra la lettura dei classici e lo studio delle scienze della natura con- 
dotte non solo sulle fonti ormai tradizionali ma anche sui nuovi ma- 
teriali greci e arabi. Cosi per l’insegnamento grammaticale Teodo- 
rico si giova dei classici manuali di Donato e di Prisciano, per lo studio 
della logica ricorre a Boezio ed ai testi aristotelici (ivi compresi i Primi 
Analitici, i Topici e gli Elenchi sofistici) mentre svolge le sue lezioni di 
retorica sulla scorta di Cicerone e di Marciano Capella. Ma più interes- 
sante è l’elenco degli autori di cui si serve per l’insegnamento delle 
arti del “quadrivio,” elenco che comprende i nomi di Boezio, di Marcia- 
no Capella, di Isidoro, di Columella, di Gerberto di Aurillac e di Igi- 
no, considerati gli autori più accreditati nei campi dell’aritmetica, del- 
la geometria, dell’astronomia e della musica. E non basta; Teodorico 
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conosce già anche le traduzioni di alcuni testi astronomici greci ed ara- 
bi, come prova, tra l’altro, la dedica a suo nome della versione del 
Planispherum di Tolomeo, compiuta dal suo discepolo Ermanno il Dal- 
mata. 

Questi interessi scientifici, perfettamente accordati cogli ideali uma- 
nisti dell'ambiente chartriano risultano ancor pit evidenti nell’altra ope- 
ra maggiore di Teodorico l’Hexaemeron o De septem diebus et sex ope- 
rum distinctione, un commento alla narrazione della Genesi con- 
dotto principalmente sulla linea delle dottrine platoniche del Timeo, 
ma con probabile riferimento anche ad altri testi di origine medioe- 
vale come il De compositione mundi dello Pseudo-Beda. Qui, lascian- 
do da parte l’interpretazione allegorica del testo biblico, Teodorico si 
propone di svolgere un commento secundum physicam e ad litteram, 
cioè d’interpretare in modo razionale e sulla base delle nozioni fisi- 
che del suo tempo, “le cause da cui il mondo trae l'essere e l'ordine 
dei tempi in cui fu creato e ordinato.” Perciò, convinto che l’universo 
presenti un ordine perfettamente logico e struttura matematica, si sfor- 
za di riconoscere un’intima necessità in tutti gli aspetti della “fabbri- 
ca mondana” e di considerarli come le parti indispensabili di un gran- 
de meccanismo formato con la massima perfezione. 

Nell’ordine di produzione della realtà, egli riconosce una causa 
efficiente che è Dio stesso, una causa formale (la saggezza divina) che 
determina le essenze o le forme, una causa finale (la bontà divina) verso 
cui tende tutta la creazione, e una causa materiale che è invece costi- 
tuita dai quattro elementi tradizionali creati primamente da Dio. Ma 
posti cosi questi principi, Teodorico tende però a spiegare la forma- 
zione della natura e delle sue parti ricorrendo a considerazioni mate- 
matiche ed all’analisi interna dei singoli movimenti che permettono il 
rapido passaggio tra le particelle elementari. Tali particelle non sono 
concepite come dotate di qualità fisse e neppure come poste in luoghi 
fissi; ché anzi tutti gli elementi sono sottoposti ad una sorta di reci- 
proca compenetrazione, si che la terra può passare, ad esempio, dallo 
stato di solidità a quelli di liquefazione e di combustione. D’altra 
parte, anche le qualità fondamentali come la durezza o la leggerezza 
proprie dei singoli elementi sono soltanto il risultato del movimento 
generale degli altri elementi che preme da ogni parte l’acqua e la ter- 
ra. Quindi egli può spiegare la creazione biblica della terra e del cielo, 
semplicemente come la produzione delle particelle elementari mobili, il 
cui movimento richiede appunto l’esistenza di un centro immobile (la 
terra) attorno al quale rotano le particelle dell’aria e del fuoco. 


129 


L’XI e il XII secolo 


L'importanza storica di tale concezione fisica — che il Gilson, for- 
zandone il significato, ha avvicinato addirittura alle dottrine dei fisici 
parigini del XIV secolo — consiste principalmente nel tentativo di 
spiegare le trasposizioni interne e le relazioni reciproche degli ele- 
menti con un’analisi schiettamente fisica e meccanica che ha i suoi 
fondamenti nel commento al Timeo di Calcidio. Ma questo atteggia- 
mento (che è perfettamente coerente con la mentalità matematizzan- 
te propria del platonismo chartriano) è ancor più interessante se si pen- 
sa che Teodorico, ignorando la Fisica di Aristotele e le sue teorie del 
movimento, avanza già la teoria dell’impetus, come spiegazione natu- 
rale dei processi di moto e cosi adombra un'ipotesi fisica destinata a 
lunghi sviluppi nella storia della tarda scolastica. 

Sarebbe certo assai ‘interessante seguire Teodorico nello svolgi- 
mento particolareggiato della sua cosmologia platonica. Ma più che la 
lunga descrizione del modo in cui ha creato successivamente tutte le 
forme e i momenti della natura (e, in particolare, l’armonia perfetta 
degli astri e del firmamento) gioverà osservare che nell’Hexaemeron, an- 
che l’esistenza di Dio e la sua relazione e distinzione dal mondo, vie- 
ne dimostrata con un procedimento argomentativo di schietto impianto 
matematico che implica a sua volta la credenza in un ordine “pitago- 
rico” dell’universo. Come aveva già fatto Scoto Eriugena, anche Teo- 
dorico afferma infatti che Dio è unità e che tale unità è la forma es- 
sendi di tutto ciò che esiste. Sicché si può ben dire che tutte le cose 
sono in Dio perché Egli ne è la forma essenziale e l’unico fonda- 
mento. 

Ciò non significa però che Dio sia presente nella materia di ogni 
essere, ma bensi che la “presenza della divinità in tutte le creature è 
il loro essere totale ed unico” si che “la stessa natura deve la sua esi- 
stenza alla presenza della divinità» Ma se è vero che il mondo delle 
creature si presenta all’esperienza umana come il regno della molte- 
plicità e del divenire, laddove Dio è invece l’unità immobile e im- 
mutabile, non sarà difficile comprendere che il molteplice e il muta- 
bile presuppongono sempre l’unità e che, al di là di ogni distinzione o 
mutamento, deve sempre esistere l’uno immutabile. Come la serie dei 
numeri presuppone sempre l’unità da cui deriva, cosî l’universo trae 
origine in ogni sua molteplice manifestazione dalla semplice unità di- 
vina; e tutte le unità di cui è composto non sono che partecipazioni 
alla vera unità, la cui esistenza è anzi determinata proprio dal grado 
e dalla continuità di questa partecipazione. Per questo i teologi insi- 
stono sempre sull’unità essenziale di Dio, pur distinguendo in que- 
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sta unità la diversità delle persone; e difatti lo st:sso termine “perso 
na vuole appunto indicare che l’unità di Dio permane sempre iden- 
tica sia nel generante (Padre) che nel g nerato (Verbo). Anche i filo- 
sofi pagani, che definiscono Dio come Pensiero, Provvidenza o Sag- 
gezza hanno sempre considerato questi caratteri come det.rminazioni 
dell’Uno, sussistenti e presenti entro l’unità divina. Né sarebbe possi- 
bile intendere o pensar: Dio prescindendo dal principio dell’unità che 
ne costituisce il carattere dominante e consustanziale. 

Ecco perché Teodorico, pur tenendo fermo alla distinzione cri- 
stiana tra Dio e il mondo e sforzandosi anzi di evitare ogni accento 
panteistico, accetta il principio neoplatonico della generazione della 
unità dall’altra unità e lo applica anche in campo teologico secondo il 
principio della processione del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo. 
Non solo: il filosofo chartriano non esita ad identificare la terza per- 
sona trinitaria con l’anima del mondo platonica, concepita come prin- 
cipio formatore ed agente che dà ordine e disposizione alla materia 
creata. . 

L’influ:nza di queste dottrine filosofiche e teologiche, sostenute 
da un notevole corredo di nozioni matematiche, fisiche ed astronomi- 
che, è assai larga e duratura anche al di là dell'ambiente di Chartres 
o delle correnti platoniche ancora dominanti nel XII secolo. Né si deve 
dimenticare che la loro diffusione contribuisce a creare quel particolare 
humus filosofico cui si deve la particolare fortuna del Liber de causis e 
quindi il rifuire di alcuni dei più tipici motivi neoplatonici, nella cul- 
tura filosofica dell’Occidente. 

La tendenza ad accordare in un unico contesto intellettuale la tra- 
‘ dizione ntoplatonica e i nuovi interessi scientifici, lo studio dei clas- 
sici e l’interpretazione filosofica del testo biblico, è propria anche di 
Bernardo Silvestre, uno scrittore e poeta legato evidentemente all’am- 
biente di Chartres. Nel suo poema De mundi universitate sive Mega- 
cosmus et microcosmus ritroviamo la stessa influenza dominante del 
Timeo platonico e del commento di Calcidio, la stessa presenza di mo- 
tivi tratti da Macrobio e dall’Asclepius e insomma le stesse predile- 
zioni l:tterarie e filosofiche proprie dei maestri chartriani. Composto 
sul modello tradizionale del De consolatione boeziano, scritto in di- 
stici elegiaci alternati a brevi passi di prosa, il De mundi universitate 
si presenta come un lungo dialogo tra la Natura e la Provvidenza che 
offre il pret:sto per narrare la formazione dell’universo e la sua costru- 
zione secondo le norme e gli archetipi ideali della mente divina. Nel I 
libro la Natura si lamenta con la Provvidenza per lo stato di caos e di 
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confusa mescolanza in cui si trova la materia prima, e la prega di dare 
ordine all’universo e di ordinarlo secondo misura e bellezza. La Prov- 
videnza acconsente éd inizia a distinguere la materia nei quattro ele- 
menti e a disporli nell'ordine e nelle connessioni dovute. Dopo aver 
eseguito questa prima opera la Provvidenza si rivolge alla Natura, le 
celebra l’ordine e l'armonia che ha introdotto nelle cose, la perfezione 
delle forme universali (libro II). Ma l’opera non è terminata; e di- 
fatti la Provvidenza promette di formare l’uomo come coronamento 
e culmine dell’ordine mondano. Alla promessa segue l’adempimento; 
cosi l’uomo viene formato con quanto resta d:i quattro elementi e co- 
stituito come sintesi (microcosmo) di tutta l’immane “fabbrica” del- 
l'universo (macrocosmo) di cui ripete e raccoglie tutte le più alte per- 
fezioni. 

Questo tessuto poetico e dottrinale, in cui s'intrecciano i temi più 
cari ai pensatori chartriani, le probabili reminiscenze di antichi motivi 
ereticali e la diretta influenza degli scritti di Tolomeo e di Albumasar 
(da poco noti agli occidentali) è però solo uno schema letterario parti- 
colarmente adatto per svolgere in forma allegorica una vasta concezione 
cosmogonica, il cui carattere è ben espresso dalla figura del vecchio de- 
miurgo Pantomorfo che forma e modella le creature naturali secondo 
i terreni esempi delle idee. Poiché se da Dio emana il Logos che con- 
tiene in sé tutte le eterne forme delle cose, dal Logos procede a sua 
volta l’Anima del mondo, principio plasmatore della materia monda- 
na, alla quale imprime il suggello delle forme. Essa, agendo entro la 
hyle informe, costituisce perennemente il cosmo nella sua armonia 
razionale. Particolare e insieme universale, l’Anima mundi è il com- 
plesso delle cause seminali sempre presenti dal momento in cui è stato 
generato il mondo. Per essa ogni cosa creata ha il suo giusto stato e 
per sua opera l’armonia regna sovrana nella natura. 

Di fronte alla perfezione archetipa delle forme e dell’anima ordi- 
natrice sta però, nel grande quadro cosmologico del De wuriversitate 
mundi, una materia puramente informe (4yle), condizione fondamen- 
tale dell’esistenza del cosmo. Questa informità primordiale, quest’or- 
rida sylva caratterizzata dalla confusione e dal male, è concepita da 
Bernardo con una singolare oscillazione che rivela, da un lato, l’esi- 
genza di evitare una possibile conclusione dualistica, ma anche la per- 
sistenza di suggestioni e reminiscenze di antica ascendenza stoica. La 
insistenza sul carattere negativo della materia, sulla sua irriducibile 
“malignità” è infatti un aspetto particolarmente significativo del poe- 
ma di Bernardo, anche se non mancano accanto a passi di netto sa- 
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pore dualistico, altri testi che testimoniano lo sforzo di accordare l’idea 
platonica di un “non essere” posto a fondamento dell’essere o l’im- 
magine stoica del caos primordiale con Ja tradizionale nozione bi- 
blica della creazione ex mnihilo. Sono questi, del resto, atteggiamenti 
facilmente comprensibili nell’ambito di una composizione poetica che 
non mira tanto ad una salda unità dottrinale quanto all’uso fantasioso 
di un ricco materiale filosofico suscettibile delle più lontane e diverse 
interpretazioni. In realtà, il merito storico pit importante dell’ope- 
ra di Bernardo Silvestre sembra consistere nella diffusione di motivi 
destinati, con alterna fortuna, a comparire spesso nella cultura filosofica 
medioevale e a fornire argomenti per le interpretazioni più lontane ed 
avverse. Per questo, mentre v’è stato chi ha voluto avvicinare la conce- 
zione di Bernardo Silvestre a dottrine tipicamente dualistiche, come la 
eresia amalriciana, altri, e particolarmente il Gilson, hanno invece for- 
zato il significato del suo poema in un senso decisamente ortodosso. Né 
stupisce che l’interpretazione degli storici sia spesso rimasta incerta 
dinanzi all’aspetto bifronte di un poema che raccoglie nel suo ordito 
vario e fantasioso i motivi e le idee più diffuse nella cultura filosofica 
del suo tempo. 

Per il resto, l’opera di Bernardo è un documento assai interessan- 
te sulla diffusione di quelle dottrine astrologiche e geomantiche che gli 
ambienti intellettuali dell'Occidente venivano rapidamente assimilan- 
do dai testi arabi. Un’operetta come il Mathematicus, tutta impostata 
su di un tipico topos della tradizione astrologica, e la traduzione del- 
lo Experimentarius, trattatello g-omantico rielaborato da Bernardo, ba- 
stano a mostrare la larga familiarità di questo poeta con i tempi più 
caratteristici della tradizione magico-astrologica. 


3. Guglielmo di Conches 


L’opera di Bernardo Silvestre rappresenta certamente un singo- 
lare tentativo di tradurre nel quadro allegorico di un mito cosmolo- 
gico idee e dottrine che circolavano largamente nell’ambiente di Char- 
tres. Ma chi dette a queste dottrine una formazione addirittura clas- 
sica, destinata a influenzare durevolmente il pensiero del XII secolo, 
fu il maestro Guglielmo di Conches (1080-1145), sulla cui filosofia gio- 
va soffermarsi con particolare attenzione. Discepolo di Bernardo di 
Chartres e quindi maestro egli stesso per circa vent'anni, Guglielmo 
fu anche un grammatico, lettore dei classici, e difese contro i “cornificia- 
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ni” nemici delle l-ttere l'ideale chartriano di una cultura fondata sul co- 
stante colloquio con gli antichi e la raffinata conoscenza di tutte le “ar- 
ti” liberali. Autore tra l’altro di un Commento al Timeo di grande im- 
portanza filosofica e storica, di glosse alla Consolazio, e di scritti mo- 
rali ispirati a Cicerone ed a Seneca, le sue opere principali furono però 
la Philosophia mundi, una vasta enciclopedia filosofica e scientifica, c 
il Dragmaticon Philosophiae in forma di dialogo col duca di Norman- 
dia, Goffredo Plantageneto, ove Guglielmo riespone soprattutto, svi- 
luppandoli con grande ampiezza, i problemi fisici già discussi nella Phi- 
losovhia alla luce di opere conosciute già vent'anni prima dai maestri 
dell'Occidente. 

Gli studi più recenti sulla scuola di Chartres e il platonismo me- 
dioevale hanno giustamente attribuito un particolare valore a questi 
scritti ed hanno posto in esatto rilievo la robusta e lucida ispirazione 
scientifica e filosofica del loro autore che si fonda, naturalmente, sulla 
tradizione del Timeo e del commento di Calcidio, ma mostra anche 
una notevole conoscenza di altri filoni sp*culativi (ad esempio, la tra- 
dizione ermetica) e una evidente familiarità con le nuove dottrine 
scientifiche di origine araba. Come filosofo e scienziato anche Gu- 
glielmo si sforza di perseguire l’accordo tra l’ispirazione platonica del 
suo pensiero e il testo scritturale, e mira a rendere possibile una du- 
plice coesistenza tra la rivelazione biblica e dottrine filosofiche e scien- 
tifiche che gli. vengono da tradizioni assai lontane e diverse. Ma seb- 
bene nella sua concezione dell’universo domini la figura del Dio cri- 
stiano, la cui esistenza è proprio accertata dall’ordine e dalla perfetta 
disposizione della natura, pure Guglielmo applica anche alla dottrina 
della creazione, motivi dedotti sostanzialmente dal Timeo platoni- 
co. Cosi mentr: afferma, da un lato, che l’atto creatore di Dio ha di- 
rettamente prodotto la materia traendola dal nulla, le Idee, concepite 
come causa formale dell’universo, rappr:sentano i modelli e gli arche- 
tipi eterni sui quali sono plasmate le singole cose sensibili. L’“anima 
del mondo,” che Guglielmo, nella PAslosophia, identifica anch’egli con 
lo Spirito Santo, è quindi l’intermediario divino che traduce nella real- 
tà l’ordine ideale, conducendo a perfezione l’opera mondana. Ma, a 
diff:renza di Teodorico, Guglielmo non si limita solo a risolvere que- 
sto tipico motivo platonico e stoico nella trattazione del dogma trini- 
tario (ed anzi nel Dragmaticon questa identificazione è chiaramente 
ripudiata); bensi la presenta come una forza infusa intrinsecamente alla 
natura, o, per usare le sue stesse parole, come il principio vitale “che 
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dà l'essere alle piante, la vita alle erbe ed agli alberi, il sentire agli 
animali e la ragione agli uomini.” 

È vero che tale principio è anche “la divina disposizione degli 
clementi”; ma il fatto che in Dio siano eternamente presenti l’ar- 
chetipo della realtà e la precognizione di tutti gli eventi, non toglie 
che nell’ordine mondano esista una disposizione o processo naturale 
delle cose che se pur risponde all’eterno disegno divino, si svolge per 
una intrinseca necessità razionale. Quest’ordine che coincide con l’opera 
“industre” dell'anima del mondo ha anzi una struttura schiettamente 
matematica. Ed è naturale che Guglielmo voglia spiegare la forma- 
zione dell’universo ricorrendo a ipotesi matematiche e a procedimenti 
meccanici e accettando, insieme alla teoria degli elementi primi, anche le 
tesi atomistiche che erano state ripresentate in Occidente dalla tradu- 
zione di Costantino africano e di Adelardo di Bath. 

Questo atteggiamento si riflette anche sulla sua concezione della 
natura che riprende e svolge motivi già parzialmente presenti anche 
nel pensiero di Teodorico. Tra questi il più interessante è certo la 
caratteristica distinzione tra il momento della creazio mundi e quello 
del perfezionamento o exornazio della “fabbrica mondana” dovuto alle 
tendenze intrinseche all’ordine naturale e ai principi immanenti alla 
stessa natura. Perciò Guglielmo (i cui interessi scientifici sono testimo- 
niati da una larga e significativa conoscenza delle principali opere e no- 
zioni scientifiche note al suo tempo) dà particolare importanza alle arti 
del “quadrivio” che indagano la struttura e i processi della natura e ne 
rivelano i fondamenti matematici e la costituzione atomistica. Matema- 
tica e geometria, astronomia e musica sono pertanto gli strumenti ne- 
cessari “per le vere conoscenze della realtà» Ed è alle loro leggi che de- 
ve ispirarsi anche la dottrina del filosofo e la sua indagine della “dispo- 
sizione o ordine naturale delle cose.” 

All’ambiente di Chartres, agli interessi ed alla cultura scientifica 
di Guglielmo di Conches, può essere giustamente avvicinato anche il 
singolare quadro della natura tracciato nel De imagine mundi da un 
maestro della prima metà del XII secolo, Onorio di Autun, la cui per- 
sonalità resta peraltro assai incerta ed enigmatica, ed al quale sono state 
attribuite, con eccessiva liberalità, opere e dottrine troppo diverse e di- 
scordi. Il De imagine — che non possiamo qui analizzare minutamente 
— è certo un documento d’estremo interesse sulle cognizioni scientifi- 
che del XII secolo; ma pit che le singole nozioni che costituiscono una 
vera e propria enciclopedia della Natura (il De imagine tratta infatti del 
cosmo fisico e della sua composizione elementare, delle terre poste al 
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centro del mondo, delle zone in cui esso si divide, della sua fauna e 
flora, e quindi del cielo e degli astri, nonché della storia del mondo dal 
tempo della creazione) l’attenzione dello studioso è attratta dall’evi- 
dente familiarità di Onorio con un largo materiale attinto anche al di 
fuori dei testi tradizionali di Beda e di Rabano, e, soprattutto, dal suo 
largo interesse per la conoscenza della realtà naturale considerata nella 
sua unità vivente e feconda. La scarsa originalità di Onorio e l’assenza 
di una approfondita elaborazione filosofica non toglie che il De imagine 
rappresenti, pur nella sua forma di enciclopedia volgarizzata, uno spec- 
chio fedele di quella cultura in cui maturarono le opere dei maestri di 
Chartres e la grande esperienza di Abelardo. 

Comunque, anche la rapida analisi dei suoi principali maestri ba- 
sta a mostrare che la scuola di Chartres fu un centro vitale di cultu- 
ra, legato allo spirito umanistico, al gusto di un risorgente classicismo, 
e alle controversie teologiche del tempo, ma profondamente interessa- 
to a problemi filosofici e scientifici affrontati alla luce di un'ispirazione 
plitonica che non ignorava però né la tecnica logica aristotelica né 
i nuovi contributi: del sapere arabo. Scuola cattedrale, e come tale pre- 
valentemente dedicata allo studio della teologia, essa fu però uno dei 
più vivaci focolari di resistenza contro le polemiche di Bernardo di 
Clairvaux e le correnti mistiche cistercensi che condannavano aspra- 
mente lo sviluppo e l’incremento degli studi “liberali” e del sapere 
naturale mondano. Né si deve dimenticare che furono proprio i mae- 
stri di Chartres o uomini formatisi in quell’ambiente coloro che lot- 
tarono contro le estreme degenerazioni della dialettica e il pericolo 
che la grande ripresa degli studi del trivio e, in particolare, della dia- 
lettica e delle retorica, si risolvesse in un vano giuoco di schermaglie 
astratte o di eleganze formali. 

Le pagine che lo stesso Guglielmo di Conches scrive contro l’inu- 
tilità delle vane dispute o lo studio dell’eloquenza fine a se stessa, sono 
tra le testimonianze più utili per chi vuole intendere il vero carattere 
degli studi di Chartres. La sua polemica contro coloro che svuotando 
il sapere di ogni contenuto spirituale lo riducono a un mero gioco ver- 
bale, è infatti perfettamente situata nel quadro di una meditazione che 
scorge tanto nella ricerca filosofico-scientifica che in quella teologica la 
via diretta per elevarsi alla comprensione dei più alti misteri. Ecco per- 
ché i filosofi di Chartres e il loro più geniale discepolo, Giovanni di 
Salisbury, si opposero con irriducibile rigore ai sostenitori di un tipo 
di cultura più elementare e pratica ridotta all’apprendimento delle so- 
le cognizioni utili per le varie attività o professioni. Contro i “cornifi- 
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ciani” che cercavano il sapere e disprezzavano lo studio disinteressato 
del “trivio” e del “quadrivio,” l’umanesimo chartriano difese ed esaltò 
l'ideale di una formazione armoniosa e compiuta, ugualmente volta al. 
mondo delle lettere ed alle ardite conoscenze dell’ordine naturale. Il suo 
platonismo, in cui erano filtrati i motivi più fecondi della nuova espe- 
rienza scientifica attinta alle fonti greco-arabe (rese note dalle versioni 
contemporanee di Adelardo di Bath, e, quindi, di Gerardo da Cremo- 
na, Ugo di Santalla, Platone di Tivoli, Ruggero di Hereford, ecc.) è la 
espressione più compiuta del moto di rinnovamento che domina tutta 


la cultura filosofica del XII secolo, preparando la grande fioritura della 
riflessione duecentesca. 


Capitolo quinto 


Lo sviluppo della logica e l'opera di Pietro Abelardo 


V. Caratteri e aspetti della logica abelurdiana 


Il raffinato platonismo e il vivace spirito scientifico dell’ambiente 
di Chartres, è però solo uno degli aspetti dominanti della rinascita fi- 
losofica del XII secolo. Mentre a Chartres maturano le grandi cosmo- 
gonie e le enciclopedie politiche, è infatti già in corso una profonda 
trasformazione degli studi logici, destinata ad esercitare una vasta in- 
fluenza nella storia della cultura filosofica medioevale. Già parlando 
delle predilezioni intellettuali di Teodorico di Chartres, s'è visto qua- 
le importanza aveva per lui l’insegnamento dialettico fondato sulle 
opere di Boezio e sulla conoscenza quasi totale dell’Organon aristote- 
lico. Ma le testimonianze contemporanee sono anche ricche di notizie 
e di accenni polemici sugli sviluppi della scuola di Petit-Pont, nelle vi- 
cinanze di Parigi, dove Adamo Parvipontano avrebbe stupito i suoi 
scolari proponendo e discutendo delle quaestiones insolubiles, ossia 
alcuni di quei problemi sofistici entrati da tempo nella pratica del- 
l'insegnamento dialettico. La cavillosa ingenuità di molti dei problemi 
riferiti da queste testimonianze, non deve però ingannarci, inducen- 
doci a credere che gli studiosi medioevali non si rendessero conto della 
loro futilità. Esercizi di scuola, adoperati dai maestri per affinare le 
capacità dei loro allievi, simili discussioni valevano soprattutto a sti- 
molare l’interesse per un tipo di analisi dialettica particolarmente utile 
per gli studiosi di diritto e di teologia. E chi tien conto che l’insegna- 
mento della dialettica era propedeutico a quello delle quattro arti 
maggiori, non trova difficoltà a consid:rare anche questi esercizi come 
una manifestazione del vivace interesse per la disciplina logica che sa- 
rà presto un carattere peculiare della scuola parigina. 

È appunto in questo ambiente, dove erano pen-trate anche le dot- 
trine di Berengario e di Roscellino, che si formò la personalità più emi- 
nente della prima metà del XII secolo, Pietro Abelardo. Nato a Pel- 
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let, vicino a Nantes nel 1079, egli si dedicò fin da giovanissimo allo 
studio delle arti liberali e specialmente della dialettica di cui pare gli 
fosse maestro lo stesso Roscellino. Piti tardi recatosi a Parigi, che era 
il centro più vivace di studi dialettici, fu scolaro di un maestro come 
Guglielmo di Champeaux (1070-1120) che godeva in quel momento 
di larghissima fama. Ma neppure la dottrina di Guglielmo soddisfece 
il giovane studioso, che iniziò fin da allora a combattere le dottrine 
del maestro con estrema vivacità. 

La ragione di tale polemica è, del resto, perfettamente chiara ed 
evidente. Discepolo di Manegoldo di Lautenbach e poi di Anselmo di 
Laon, amico di Bernardo di Clairvaux e fondatore della Abbazia di S. 
Vittore, che sarà poi uno dei maggiori centri del pensiero mistico me- 
dioevale, Guglielmo di Champeaux era un deciso sostenitore delle con- 
cezioni agostiniane e platoniche. Cosf, a proposito del significato dei 
concetti di genere e di specie, si atteneva alla soluzione realistica che ab- 
biamo già visto affermata dallo Scoto Eriugena e da Anselmo da Aosta. 
Secondo la testimonianza di Abelardo, egli avr-bbe infatti sostenuto “che 
la medesima realtà è tutta presente essenzialmente nei singoli indivi- 
dui, tra i quali non vi sarebbe alcuna diversità essenziale, ma bensi una 
distinzione causata dalla molteplicità degli accidenti” Il che spiega 
perché Guglielmo ritenesse che in tutti gli uomini numericamente di- 
versi v'è sempre una identica sostanza umana, che si determina e si 
concreta variamente ora in Socrate ed ora in Platone, secondo partico- 
lari determinazioni accidentali. 

Contro questa dottrina, che rispecchia fedelmente un atteggia- 
mento metafisico platonicamente fondato sull’ordine gerarchico di es- 
senze e categorie universali, Abelardo non tardò ad opporre argomen- 
ti che gli venivano almeno in parte dall’esperienza nominalistica di 
Roscellino. Convinto che la logica sia una pura ars sermocinalis, scien- 
za e arte del discorso, totalmente distinta dalla metafisica o dalla teo- 
logia, egli respinse recisamente il realismo delle essenze logiche, sotto 
lincando che la stessa essenza, se sussistesse tutta nei singoli individui, 
pur con forme e accidenti diversi, si troverebbe spesso a dover soste- 
nere attributi e accidenti contraddittori. Inoltre, ammessa la realtà 
delle essenze, le dieci categorie aristoteliche diverrebbero necessaria- 
mente le dieci essenze reali più generali di tutte le cose; e ne segui- 
rebbe che ogni categoria è essenza e che quindi tutte le sostanze sono, 
in realtà, sostanza, tutte le qualità una sola qualità. Perciò, la sostanza 
di Socrate sarebbe la stessa sostanza di Platone, e le qualità dell’uno 
quelle dell’altro, ecc.; ma in tal modo la realtà individuale e distinta 
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di Platone e di Socrate sarebbero totalmente perdute perché i due in- 
dividui sarebbero di fatto una sola unità indistinguibile. 

Tali obiezioni — racconta Abelardo — avrebbero subito smantel- 
lato la dottrina realistica di Guglielmo di Champeaux; e il maestro 
parigino avrebbe ripiegato sulla tesi della “indifferenza” degli univer- 
sali, sostenendo che la realtà dei generi e delle specie è identica nei 
diversi individui, non quanto all’essenza ma bensi nell’*indifferenza,” 
giacché, ad esempio, i singoli uomini, distinti di per sé gli uni dagli 
altri, costituiscono pur sempre l’identica realtà umana e, quindi, non 
differiscono nella loro comune natura. Abelardo criticò, però, con non 
minore intransigenza, anche questa dottrina che non era sostanzial- 
mente diversa da quella precedente, e dimostrò che se la sola indiffe- 
renza positiva è quella che intercorre tra gli individui che possie- 
dono una stessa natura, si ripresentano di nuovo le medesime difficoltà 
già rilevate a proposito della concezione realistica. 

Il successo riportato nella disputa con un maestro cosi famoso 
non giovò ad Abelardo, che fu costretto dalle violente inimicizie dei 
condiscepoli ad abbandonare Parigi e a rifugiarsi a Melun, dove 
apri una sua scuola. Però ben presto si trasferi a Corbeil, più vicina 
alla capitale, e di lîf a poco tornò nuovamente a Parigi per studiare 
retorica, sempre alla scuola di Guglielmo. Non sembra però che i suoi 
rapporti co] maestro migliorassero; anzi, proprio in questa occasione, 
Guglielmo sarebbe stato costretto da Abelardo a riconoscere aperta- 
mente la fondatezza e la superiorità delle sue critiche. Tuttavia Abe- 
lardo, ormai padrone delle “arti sermocinali,” lasciò di nuovo la scuo- 
la parigina per dedicarsi allo studio della teologia, sotto la guida di 
Anselmo di Laon. 

Polemico e innovatore come sempre, il filosofo bretone non restò 
però a lungo neppure nella scuola di Laon; poco dopo, nel 1114, era 
di nuovo a Parigi, ove tenne scuola di dialettica e di teologia, riscuo- 
tendo un successo clamoroso. Studenti di ogni parte di Francia e di 
Europa (e tra essi fu anche Arnaldo da Brescia, che nel 1155 sarebbe 
stato arso in Roma, come capo di un movimento riformatore violen- 
temente avverso al potere mondano della gerarchia ecclesiastica) accor- 
sero a udire le sue lezioni, divulgarono la dottrina del Peripateticus 
Palatinus in tutti gli ambienti colti del tempo; e intorno alla sua scuola 
cominciò a costituirsi la futura università parigina, luogo di attrazione 
per i teologi e i filosofi di tutta la Cristianità occidentale. 

L'episodio del suo amore per Eloisa, donna eccezionalmente dotta 
e partecipe degli stessi problemi teologici e morali, la vendetta del 
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canonico Fulberto, e la vergognosa mutilazione che costrinse Abelardo 
ad abbandonare l’insegnamento parigino, sono episodi fin troppo noti 
perché occorra ricordarli. Colpito nella sua dignità di clericus e di 
maestro, Abelardo prese l’abito monastico e prese a vagare di mona- 
stero in monastero, di abbazia in abbazia, portando dovunque la sua 
umana inquietudine e la sua polemica filosofica, caldeggiando la for- 
mazione di una comunità puramente speculativa dedicata al Paracleto. 
La fortuna e l’efficacia del suo insegnamento non ne riusci però dimi- 
nuita, se è vero che folle di studenti lo seguivano nei suoi spostamenti, 
e che la sua fama continuava a diffondersi per tutta Europa. Del resto, 
gli anni che vanno da quando abbandonò Parigi, e il 1142, quando 
mori a Chalon-sur-Sagne, sono anni di grande operosità e di costante, 
approfondita riflessione sui temi più ardui della logica, della metafi- 
sica, della teologia e della morale. E pure in questo periodo si svolge 
tra lui ed Eloisa quella mirabile relazione epistolare che è veramente 
uno dei capolavori della letteratura mediocvale. 

La lucidità e la spregiudicatezza di molte pagine dell’epistolario, 
e soprattutto di quelle in cui Eloisa difende con estrema decisione la 
nobiltà e la purezza della sua passione, hanno spesso indotto gli sto- 
rici ad accentuare la “modernità” dell’atteggiamento morale dei due 
celebri amanti. Ma non è certo un buon criterio storico giudicare tut- 
ta la personalità e l’opera filosofica di Abelardo alla luce di questa ap- 
passionata testimonianza umana, per tentare magari confronti arditi e 
poco plausibili con la mentalità e il costume morale degli intellettuali 
del Rinascimento. Anche il tono e il contenuto delle lettere di Abe- 
lardo e di Eloisa sono infatti veramente comprensibili solo nell’ambito 
di una vicenda che si svolse nell'ambiente scolastico della Parigi me- 
dioevale, entro il chiuso mondo dei clercs, dominati dai propri pre- 
giudizi etici e professionali, e tra due persone drammaticamente con- 
sapevoli del conflitto tra la loro condizione e le idee e le norme pro- 
prie della loro casta. D'altra parte non conviene all’intelligenza storica 
dell’opera di Abelardo, presentarlo come un puro razionalista o, an- 
cor peggio, come un precursore del “libero pensiero,” inteso a rove- 
sciare il principio dell’“autorità” e ad instaurare contro il fideismo di 
Bernardo di Clairvaux i sovrani diritti della ragione. Questa imma- 
gine di Abzlardo, che pure piacque alla vecchia storiografia dell’età 
romantica, è certo del tutto antistorica e deforma, fino a ridurli cari- 
caturali, i veri caratteri del suo pensiero. Ma ciò non toglie che que- 
sto filosofo cosi combattivo e polemico, questo dialettico rigoroso e 
teologo spregiudicato, sia stato veramente l’interprete più originale 
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ed acuto della rinascita filosofica del XII secolo. Alieno dal costruire 
un compiuto sistema cosmologico come quelli elaborati dai Maestri di 
Chartres, egli fu infatti autore di opere di logica, di teologia e di mo- 
rale che hanno avuto una influenza decisiva su molti aspetti della ri- 
flessione del suo tempo, e che segnano un progresso decisivo nei con- 
fronti delle concezioni filosofiche precedenti. 

Già abbiamo visto, del resto, quale fosse stato il suo atteggia- 
mento di fronte al realismo logico di Guglielmo di Champeaux; ma è 
bene aggiungere che la sua polemica fu altreitanto rigorosa anche nei 
riguardi di tutte le altre forme di realismo, iv comprese quelle che 
identificavano l’universale con l’intera “collezione” degli individui cui 
esso si riferisce. Per Abelardo l’universale è invece semplicem.nte un 
dato del linguaggio, “un vocabolo trovato in modo che si possa pre- 
dicare singolarmente di molti”; e quindi “il termine ‘uomo’ che usia- 
mo tanto per indicare Socrate che Platone non differisce dal nome 
proprio con cui indichiamo questo o quell'individuo se non perché è 
atto a far da predicato di proposizioni che hanno per soggetto il nome 
proprio di molti individui.” Una volta definito il significato “sermo- 
cinale” del termine universale, Abelardo afferma poi rigorosamente 
che i nomi universali non indicano affatto un’essenza o realtà comune 
a vari individui, e che occorre quindi respingere l’idea che essi impli- 
chino qualcosa di reale sia di per se stessi sia nella natura degli indi- 
vidui. La conoscenza ha come punto di partenza l’individuale e il 
sensibile, la cui caratteristica è data proprio dalla sua diversità e di- 
stinzione nei confronti di ogni altra cosa individuale. Perciò il ter- 
mine universale deve unicamente valere come un segno logico, neces- 
sario per assolvere una particolare funzione nella costruzione dei di- 
scorsi umani. 

Dopo aver cosi definita la funzione del “termine” universale, Abe- 
lardo cerca però di analizzarne anche le proprietà logiche. La consta- 
tazione che i nomi universali non indicano delle essenze o entità co- 
muni, potrebbe infatti indurre a concludere che essi non abbiano al- 
cun riferimento effettivo con le cose e che non permettano di inten- 
dere effettivamente nessuna realtà esistente e concreta. Ma Abelardo 
è un logico troppo sottile per poter accettare semplicemente la dottrina 
di Roscellino e ridurre cosî gli universali a puri e semplici flatus 
vocis. Intanto, per prima cosa, egli osserva che sebb:ne i singoli indi- 
vidui, ad esempio i vari uomini, differiscano tra loro in molti caratteri 
ed attributi, hanno però qualcosa di comune e cioè il loro stazus e la 
loro comune condizione di “essere uomini.” L'errore di chi attribuisce 
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una realtà oggettiva agli universali indipendentemente dall’esistenza 
individuale, consiste dunque nel confond.re un'ipotetica essenza del- 
l'*uomo,” che non esiste, con l’“essere uomo” che è invece una condi- 
zione reale particolare e concreta. Sicché, dire che questo o quell’in- 
dividuo “convengono” nello status di uomo, cioè “nell’essere uomo,” 
significa riconoscere che esiste una causa comune per cui s'impone ai 
singoli individui il termine o nome universale di uomo. Questi stars 
sono dunque “le cose stesse costituite in questa o quella natura”; e 
dunque, per giungere alla formulazione del termine universale, ba- 
sta raccogliere la somiglianza comune d.gli individui che sono effetti- 
vamente nello stesso status e designarla con un nome. 

Quale sia poi il contenuto che questi universali assumono nel no- 
stro pensiero, è indicato chiaramente da Abelardo n:llo svolgimento 
della sua teoria gnoseologica. All’origine dell’attività conoscitiva sta 
infatti la percezione sensibile che ci permette di percepire questo o 
quell’individuo particolare; ma l’intelletto è capace di formarsi una 
immagine di ogni oggetto percepito che esiste ormai indipendente- 
mente dall’oggetto stesso e persiste nella mente anche dopo la scom- 
parsa dell’individuo che l’ha provocata. Queste immagini presenti nel- 
la mente si distinguono però dalle immagini fittizie composte libera- 
mente dalla fantasia senza alcun riferimento ad una realtà effettiva; 
ma si distinguono altresi anche da quelle che si presentano all’intellet- 
to quando pensiamo all’“uomo” o alla “torre” in generale. “L’intelli- 
genza del nome universale”. scrive Abelardo in un testo particolar- 
mente importante, “concepisce un'immagine comune e confusa di mol- 
te cose, laddove l'intellezione prodotta dalla parola singolare com- 
prende la forma di una sola cosa.” Il nome di Socrate o di Platone, 
individui concreti e particolari, farà quindi sorg:re nella mente un’im- 
magine che esprime la figura e la somiglianza di una determinata per- 
sona; mentre invece il termine “uomo” potrà dar luogo soltanto ad 
un’immagine scialba e relativamente ind:terminata, costituita soltanto 
dai caratteri comuni degli individui da cui è tratta. L’universale è 
dunque soltanto una parola che designa l’immagine confusa di una 
collettività d’individui di natura simile, o, per usare le parole stesse di 
Abelardo, che possiedono il medesimo status. 

È chiaro che da queste premesse deriva subito un complesso di 
conseguenze logiche e gnoseologiche di estrema importanza. Per pri- 
ma cosa, le sole conoscenze chiare e connesse ad oggetti reali sono 
quelle degli individui particolari, uniche realtà di cui si dia diretta 
intellezione umana; mentre invece i termini universali ci permettono 
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semplicemente di acquistare un’opinione limitata sempre suscettibile 
di mutamento. Tuttavia sarebbe erroneo credere che Abelardo non 
riconosca il fondamento reale dell'immagine comune. Il fatto che, 
considerando molti individui, la nostra mente fermi la sua attenzione 
su ciò in cui convengono, sui loro aspetti simili o identici, è anzi per- 
fettamente naturale; cosi com'è del tutto legittima la formazione del- 
l'immagine comune, prodotta da un’attività dell’intelletto che separa 
e distingue per via di riflessione ciò che è unito e coesiste ‘realmente 
nell’identità inscindibile dell'individuo. A questa determinazione a- 
stratta della forma o immagine comune, corrisponde poi naturalmente 
una vox o termine che, di per se stesso, è cosa particolare del tutto 
distinta dall’altra realtà che significa. Ma affinché questa significatio 
sia legittima ed effettiva occorre che la vox venga strettamente con- 
nessa all'immagine mentale e sia capace “per comune istituzione uma- 
na” di farla subito sorgere nella mente di chi l’ascolta. Solo cosi 
la vox può diventare un elemento del discorso umano, e può adem- 
piere al suo compito logico che consiste soltanto nel rappresentare o 
significare le diverse res. 

Non credo occorra insistere più a lungo su di una dottrina di per 
se stessa tanto chiara ed evidente. Ma prima di chiudere questa breve 
trattazione della logica abelardiana, sarà utile ricordare che il “Pe- 
ripatetico Palatino” può rispondere in modo profondamente nuovo 
ed originale alle questioni poste da Porfirio. Cosî, alla domanda se i 
generi e le specie designino cose realmente esistenti, o siano semplici 
oggetti d’intellezione, egli risponde che essi esistono “nel solo intelletto 
nudo e puro,” ma che però indicano sempre esseri reali che sono gli 
stessi già afferrati dall’esperienza sensibile. Inoltre, questi “universali” 
sono indubbiamente corporei in quanto sono delle voci pronunziate 
con mezzi fisici; però la loro capacità di designare una pluralità d’indi- 
vidui è invece incorporea. E se è vero che i generi e le specie sussistono 
nella realtà sensibile in quanto designano forme e qualità proprie degli 
individui, sono però al di là delle cose sensibili proprio perché le desi- 
gnano per astrazione. Non solo; Abelardo afferma che questi termini 
non potrebbero mai esistere senza gli oggetti da essi significati; il che 
non toglie però che i loro significati possano sussistere anche se sono 
legati semplicemente ad un'immagine mentale e non ad un oggetto 
sensibile, come nel caso della proposizione “la rosa non esiste,” il cui 
significato è pienamente legittimo. 

Tali soluzioni, avanzate in una forma cosî rigorosa, rappresentano 
indubbiamente una tappa fondamentale nella storia della logica e della 
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riflessione filosofica medioevale. Da un lato, infatti, Abelardo tenta, per 
primo, un’analisi dei problemi logici condotta in assoluta indipendenza 
da ogni presupposto metafisico e teologico, come scienza autonoma dei 
modi e delle forme del discorso umano. Ma, d’altra parte, la negazione di 
ogni tipo di realismo logico e la polemica contro la persistente ispirazione 
platonica dei suoi predecessori, lo pone già sulla via che sarà battuta dalle 
tendenze più avanzate del pensiero scolastico, fino alla soluzione drastica 
del nominalismo occamista. Tali posizioni sono ancora lontane dalle 
intenzioni di Abelardo che, partecipe delle metafisiche platoniche del 
suo tempo, non negava affatto la possibilità dell’esistenza nella mente 
divina di eterne idee archetipe, modello e forma delle cose reali. Non- 
dimeno, il valore preminente che egli attribuisce alla conoscenza del- 
l’individuale, e la sua insistenza sulla funzione preliminare ed essenzia- 
le dell’esperienza sensibile, sono altrettanti motivi di grande rilievo 
storico, destinati a influire profondamente sulle dispute logiche e meta- 


fisiche del XIII secolo. 


2. La teologia di Abelardo 


AI significato critico della dottrina logica di Abelardo corrisponde, 
del resto, anche la novità e l’arditezza di talune tesi teologiche espo- 
ste, oltre che nel Sic et Non, anche nel De wnitate et trinitate divina 
(dopo il 1118), nella Theologia Christiana (dopo il 1123-24), nella Intro- 
ductio in theologiam, nonché nel Dialogus inter Hebracum, Philoso- 
phum et Christianum, composto intorno al 1141. Tra queste opere il Sic et 
Non è certo particolarmente importante per il metodo con cui Abelardo 
procede alla presentazione ed al vaglio delle auctoritates scritturali e pa- 
tristiche, opponendo tra di loro quelle che appaiono contrastanti o con- 
traddittorie. È vero — come è stato sottolineato anche recentemente — 
che Abelardo non intende servirsi di questo metodo per scalzare il 
principio dell’auctoritas, del cui valore egli è pienamente convinto. Ma, 
sebbene dichiari spesso che il fondamento della verità e della salvezza 
consiste nelle nude parole della Scrittura, e ribadisca che la dialettica 
deve semplicemente servire all’intelligenza della Fede, è evidente che 
Abelardo procede anche nella sua indagine teologica con il preciso 
intento di chiarire le difficoltà e le aporie interne alle argomentazioni 
tradizionali. D'altra parte, come dice egli stesso parlando del metodo 
seguito nel De unitaze et trinitate divina, la spiegazione del teologo non 
può procedere che per mezzo di analogie tratte dal ragionamento uma- 
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no; e poiché questo procedimento analogico è usato da Abelardo an- 
che per spiegare il rapporto trinitario delle persone divine, non mera- 
viglia che, come i maestri di Chartres, egli si serva del motivo platoni- 
co-stoico dell'anima mundi per illustrare analogicamente la terza per- 
sona trinitaria. È vero che per Abelardo si tratta soltanto di un’ana- 
logia incapace di spiegare fino in fondo la misteriosa verità d:1 dogma; 
però egli non esita ad usare anche in altri casi dottrine filosofiche, so- 
prattutto di origine platonica, per illuminare il contenuto della teolo- 
gia cristiana, affermando implicitamente una continuità ed un accordo 
sostanziale tra la riflessione classica e la dottrina cristiana. 

Ecco perché Bernardo di Clairvaux, mistico cistercense ed intran- 
sigente difensore del primato sovrarazionale della fede cristiana, fu 
cosi avverso al Peripateticus Palatinus considerato come il più temibile 
nemico della ortodossia teologica. In effetti, nella prospettiva teoriz- 
zata da Abelardo, la teologia cristiana non solo è strettamente legata 
alla ricerca della ragione, ma si può dire che la stessa rivelazione si 
esprima anche nelle forme del ragionamento razionale, e che le verità 
filosofiche degli antichi siano anticipazioni o premesse di una verità 
più alta, ma non avversa alla ragione. Come Abelardo scrive nel Dia/o- 
gus, il Cristianesimo è certamente la verità assoluta che accoglie e ri- 
solve in sé tutte le altre verità parziali ed imperfette; però anche la di- 
mostrazione dei suoi principi può procedere per via dimostrativo-ana- 
litica; quindi il metodo razionale può essere applicato anche alla ricerca 
teologica, senza temere di cadere per questo nell’empietà o nell’eresia. 

La polemica di Bernardo e il severo giudizio del Concilio di Sens, 
che nel 1141 condannò alcune sue proposizioni teologiche, non valsero 
ad impedire che il metodo abelardiano influisse largamente anche sugli 
sviluppi della riflessione teologica. Né stupisce che il suo tentativo di 
elaborazione dialettica della “materia” teologica potesse contribuire in 
maniera decisiva alla formazione di un vero metodo della scienza teolo- 
gica, già chiaramente delineato nelle prime Summae o nel crescente suc- 
cesso dei Libri sententiarum. Solo per restare nell’ambito della sua scuo- 
la, opere come l’Epitome theologiae di Maestro Ermanno, le Sententiae 
Parisienses, l'Ysagoge in Theologiam e le Sententiae di Rolando Bandi- 
nelli (il futuro Alessandro III), sono eloquenti testimonianze del pro- 
gresso compiuto nella prima metà del XII secolo dalla cultura scolastica 
parigina. 

Tra le dottrine di Abelardo condannate al concilio di Sens spiccano 
anche talune tesi di morale definite nello Scito te ipsum. Avverso alle 
concezioni ascetiche tradizionali che ponevano tra i peccati anche le 
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inclinazioni più naturali dell’uomo, ostile ad una morale che defini- 
sce rigidamente il ben: ed il male identificandoli con un certo modo 
astratto di comportamento, Abelardo tende infatti a identificare il valore 
dell’atto con l’abito interiore che lo accompagna. Cosi, egli distingue net- 
tamente il “vizio dell'anima” dal “piccato”; e se il “vizio” che dipende 
spesso dalla natura e dalla complessione fisica ci rende soltanto inclini ad 
acconsentire all’illecito, il peccato consiste invece nel consenso volontario 
al male, in una scelta lib:ra e consapevole. Certo, anche le inclinazio- 
ni radicate profondamente nella natura particolare di ciascun individuo 
possono spingere a desiderare ciò che è contrario alla legge divina; ma 
tali inclinazioni, che non potrebbero mai esser: eliminate, non sono 
di per sé male o peccato. Al contrario, Abelardo insiste sul fatto che 
solo l'intenzione può costituire il vero contenuto del bene e del male, 
indipendentemente dalla determinazione effettiva dell’azione. “L'in- 
tenzione” — scrive infatti Ab:lardo in una pagina dello Scito te ipsum 
di particolare rilevanza teorica — “è di per se stessa buona o cattiva; ma 
l'azione è detta buona o cattiva non perché implichi in se stessa un 
elemento di bontà o di malizia, ma perché deriva da un'intenzione 
buona 0 cattiva.” La medesima azione può essere dunque positiva se 
deriva da una buona intenzione, o cattiva se deriva da un’intenzione 
malvagia; cosi Abelardo prende decisamente posizione contro le con- 
cezioni etiche che fanno dipendere il valore morale dell’azione dalla 
adesione astratta a uno schema costituito secondo una norma del tutto 
estranea alla volontà. 

Tale concezione — che è certo uno dei motivi più moderni e 
originali del pensiero abelardiano — è poi spesso congiunta con una 
insist-nie critica della considerazione meramente carismatica dei po- 
teri sacerdotali, che egli vuole invece siano fondati sulla pratica at- 
tiva ed esemplare delle virti. La successione apostolica vantata dai 
sacerdoti e dai vescovi ha, per lui, significato e valore solo quando essa 
si accompagni all’oss:rvanza dell’esempio religioso e morale degli 
apostoli, e non quando si risolva semplicemente nella cerimonia del- 
l'imposizione delle mani o nell’osservanza esteriore e farisaica delle 
norme canoniche. Proprio pr questo sono cosi frequenti negli scritti 
morali e teologici di Abelardo la denuncia della corruzione del clero, 
la condanna dell’eccessiva potenza e ricchezza della gerarchia e la 
ripulsa di un rigido, astratto legalismo morale © religioso che è del 
tutto contrastante con il carattere della missione della Chiesa. Né 
manca nella riflessione di Ab-lardo l’insistente richiamo a quei puri 
valori di interiorità su cui dovrebbe fondarsi tutta la vita cristiana. 
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La vicinanza di alcuni dei suoi motivi polemici con le idee larga- 
mente diffuse nei movimenti popolari di riforma o in talune sètte ere- 
ticali, è stata quindi giustamente sottolineata dagli storici che hanno 
posto in rilievo i rapporti tra Abelardo e Arnaldo da Brescia, teorico 
del Comune popolare e avversario d:l potere pontificio. Ma più che 
la ricerca di possibili filiazioni o influenze, interessa qui sottolineare 
come sia sul piano teologico e morale, sia su quello logico e gnoseologi- 
co, il pensiero di Abelardo è veramente l’espressione più matura di un 
comune fermento critico che pervade tutti gli strati e gli ambienti del- 
la società del suo tempo e che tende a corrodere i capisaldi d:Ila cultura 
tradizionale. 


3. Altre posizioni logiche dell'età di Abelardo : Josselino di Soissons 
e Adelardo di Bath 


L’influenza di Abelardo fu veramente eccezionale. Dalla logica al- 
la teologia, dalle discussioni puramente filosofiche alla casistica etica, 
tutta la riflessione del suo tempo e dei decenni successivi reca il segno 
della sua personalità e delle sue idee. Ma la superiorità teorica di molte 
posizioni abelardiane, soprattutto nel campo della logica, non deve in- 
durci a trascurare l’apporto degli altri logici contemporanei, ispirati a 
concezioni e dottrine spesso diametralmente opposte. Già s'è detto di 
Guglielmo di Champeaux e delle successive dottrine che egli avrebbe 
avanzato discutendo il problema degli universali; ma dobbiamo qui 
ugualmente ricordare Josselino di Soissons cui Giovanni di Salisbury 
attribuisce nel Meealogicon una singolare dottrina che, pur rifiutando la 
universalità agli individui considerati nella loro singolarità, la concedeva 
però alla “condizione collettiva” della specie o del genere. Questa tesi, 
che compare anche nel trattato anonimo De generibus et speciebus (già 
attribuito dal Cousin ad Abelardo, ma che evidentemente non può es- 
ser suo), deve aver avuto una discreta diffusione proprio per la sua ten- 
denza a conciliare le opposte tesi dei “realisti” e dei “nominali.” Secon- 
do la concezione di Josselino la specie si presenta infatti in ogni indivi- 
duo come una sorta di materia comune la cui forma è costituita dalle 
singole determinazioni particolari; e perciò nell’individuo Socrate coe- 
siste l’“umanità” (materia comune) con la “socrateità” che ne è la forma, 
e quindi Socrate possiede una sua umanità particolare distinta da quella 
di Platone o di Aristotele. Il fatto che il termine “uomo” sia comune 
ad un intero gruppo di individui non significa che l’umanità di So- 
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crate o di Platone costituisca una realtà unica, identica e comune nei 
vari individui. Al contrario, questo fondamento comune è profondamen- 
te differenziato dai caratteri peculiari e dalla struttura propria di ogni 
individuo. 

Come si vede, la soluzione di Josselino può sembrare assai vicina 
alla tesi abelardiana degli status; ma lo &tesso Abelardo ne sottolineò 
nettamente la diversità quando obiettò che il “gruppo” è sempre po- 
steriore agli individui che lo costituiscono, laddove invece la dottrina 
della collectio sembra far precedere l’unità indifferenziata della “ma- 
teria comune” dalla concreta esistenza dzi singoli. 

La difesa della priorità dell'individuo anche nei confronti della 
posizione moderata di Josselino ribadisce la radicale vocazione nomina- 
listica della logica di Abelardo. Però il problema di rapporti tra r0- 
men e res, tra la determinazione concettuale e la struttura reale de- 
gli individui, doveva essere ulteriormente dibattuto nel trattato De 
codem et de diverso di Adelardo di Bath. Questo maestro, formatosi 
nell'ambiente teologico di Laon e di Tours, e quindi per molti anni 
pellegrino in Italia, in Sicilia e nell’Asia Minore alla ricerca di testi 
arabi e greci di cui fu uno dei primi traduttori, ha un posto di primo 
piano nella storia della scienza medioevale. Nelle sue traduzioni dei 
testi astronomici arabi e degli Elementa di Euclide e nelle sue Quae- 
stiones naturales, ricche di temi della tradizione araba, egli si rivela 
uno degli uomini più colti del suo tempo. Ma anche il De eodem et 
de diverso mostra una mentalità dialettica rigorosa ed esatta, perfet- 
tamente consapevole dei gravi problemi filosofici che si agitavano die- 
tro le modeste apparenze del problema degli universali. Cosî egli ac- 
cetta la definizione abelardiana degli universali come nomi delle cose 
che contengono (rerum subiectorum nomina) e la dottrina aristotelica 
che esclude ogni loro realtà al di fuori dell’esistenza individuale con- 
creta. Però osserva “che i nomi del genere, della specie e dell’in- 
dividuo vengono imposti alla stessa essenza sotto diversi rispetti? e 
che se i filosofi, “quando vogliono parlare delle cose come si presen- 
tano ai sensi le chiamarono individui,” definendole con il loro nome 
proprio e particolare, tuttavia, quando le considerano “pid profonda- 
mente,” le chiamano anche specie o generi, senza negare la loro real- 
tà individuale, ma riferendosi a quei caratteri universali che vi sono 
impliciti. Perciò i generi e le specie sono per Adelardo “le stesse cose 
sensibili considerate in modo più acuto,” e queste sp:cie e generi nel- 
la loro funzione di termini o modi universali vengono distinti per im- 
maginazione dalla stessa realtà sensibile e considerati come forme a- 
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stratte. Non v’è quindi da meravigliarsi se Adelardo, fedele a questa 
dottrina, possa poi considerare sostanzialmente concordanti le dottrine 
di Platone e di Aristotele, i quali hanno soltanto accentuato i due di- 
versi aspetti del problema. E una dottrina non diversa viene pure attri- 
buita al maestro parigino Gualtiero di Mortagne (t 1174), il quale, se- 
condo la testimonianza di Giovanni di Salisbury, avrebbe insegnato che 
Platone, secondo “status” diversi, è individuo, specie e genere subalterno 
o supremo. 

Certamente — e Adelardo insiste particolarmente su questo punto 
— alwra è la conoscenza legata all’esperienza immediata e quasi co- 
stretta dal “tumulto esteriore” dei sensi, ed altra la conoscenza intelli- 
gibile estesa alle Cause supreme delle cose naturali e addirittura alla 
previsione della realtà futura. Ma non per questo Adelardo respinge 
quel sapere che la mente umana può raggiungere anche quando è 
serrata nel “carcere” del corpo e si muove soltanto tra le forme sensi- 
bili delle cose. Anche questo sapere, quando è capace di giungere agli 
elementi permanenti, costitutivi della realtà, è valido e nec<ssario; 
ed anzi solo per suo mezzo è possibile muovere alla visione intelligi- 
bile del reale ed alla vera conoscenza filosofica. 

Scienziato e curioso indagatore dei fenomeni naturali, lettore e 
traduttore di una ricca “collezione” di testi arabi, Adelardo, pur nel- 
la sua ispirazione platonica, intend:, insomma, e conferma quel nuovo 
indirizzo della filosofia cosi lucidamente espresso da Abelardo e dai 
maestri di Chartres. 
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Cultura e filosofia nella seconda metà del XII secolo 


I. Le scuole teologiche e i “Libri Sententiarum” 


La ripresa della vita sociale, politica e intellettuale dei paesi del- 
l’Europa occidentale continua, anche nella seconda metà del XII se- 
colo, preannunziando già motivi e tendenze dominanti che saranno 
poi tipiche della civiltà ducentesca. Ma la circolazione delle nuove 
idee, maturate dall’inseenamento di giuristi e di medici, e, soprat- 
tutto, attraverso la srande lezione di Abelardo e dei maestri di Char- 
tres, si svolge adesso in un ambiente storico già maturato, al di- 
retto confronto di eventi e di situazioni che seenano una nuova svol. 
ta decisiva nell’evoluzione d-Ila società medioevale. Il lunoo conflitto 
tra l’Imoero e i Comuni italiani, alleati del potere pontificio, indica 
infatti la crisi irreparabile di una struttura politica, come quella imve- 
riale, ormai svuotata di ogni contenuto reale dal progresso delle forze 
economiche e sociali; mentre d’altra parte, l’affermarsi in Francia e 
Inchilterra delle monarchie unitarie spesso alleate alla borghesia cit- 
tadina, accelera e rende irreversibile la prooressiva decadenza delle isti- 
tuzioni feudali e delle classi e poteri che le sostenevano. Ma anche 
l’altro pilastro tradizionale della società medioevale, la Chiesa, subi- 
sce i violenti contraccolpi di ouesti profondi mutamenti; e se, alla 
fine del secolo, il potere pontificio tenta di porsi nuovamente come 
supremo arbitro e autorità egemone di tutta la Christianitas (e sembra 
riuscirvi durante il superbo pontificato di Innocenzo IIT), il cristalliz- 
zarsi dell'organismo ecclesiastico in forme sempre più autoritarie e as- 
solutistiche acuisce il moto di ribellione popolare e dà nuova esca 
alla protesta ereticale. È vero che la reazione di Innocenzo III, at- 
traverso la feroce crociata contro gli Albicesi, riuscirà ad estirpare uno 
dei centri pid pericolosi dell’“infezione” ereticale; ma né i massa- 
cri di Simone di Montfort né l’organizzazione di un apposito organi- 
smo repressivo riuscirà a realizzare il progetto teocratico caldeggiato 
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dal grande Papa. Alla sua posizione di eccezionale prestigio, che gli 
permetterà sia pure formalmente di disporre delle corone dei regni 
pifi importanti di Europa, e di dirigere le tendenze espansionistiche 
della società occidentale verso Costantinopoli e l’Oriente, seguirà in- 
fatti ben presto un nuovo periodo di eclissi e di crisi del pontificato 
romano. Anzi, dopo la morte di Innocenzo, la Chiesa sarà costretta 
sulle difensive e dovrà far fronte non solo alla rinnovata ostilità di 
Federico II, ma alla nuova minaccia delle monarchie nazionali, in- 
tente a smantellare con uguale decisione le prerogative della feuda- 
lità laica e delle gerarchie ecclesiastiche. 

In questo ambiente storico, cosi ricco di contraddizioni e di aperti 
conflitti, fiorisce appunto una cultura quanto mai complessa e raffi- 
nata che sembra trarre una preziosa linfa vitale dalle condizioni favo- 
revoli offerte da una società in rapida fase di crescenza. Certo, nella 
seconda metà del secolo, mancano personalità filosofiche dell’altezza 
di Abelardo o di Guglielmo di Conches; però è proprio in questi anni 
che la nuova cultura giunge a organizzarsi in strutture scolastiche 
ben definite ed organiche, ad improntare di sé la formazione di pit 
vaste élites intellettuali ecclesiastiche e laiche e a realizzare un’opera 
di diffusione e di penetrazione estesa e profonda. L’incremento co- 
stante dei vari centri di studio, la trasformazione della scuola giuri. 
dica bolognese nel primo “Studio generale” europeo, e la tendenza 
delle scuole parigine ad ordinarsi unitariamente e a distinguere le di- 
verse “facoltà” o “arti,” sono infatti altrettante manifestazioni del 
nuovo carattere organico che viene assumendo la cultura e della sua 
influenza crescente in tutti i campi dell’attività intellettuale. E già 
a questa nuova configurazione degli istituti, tipica di una società 
urbana a forte sviluppo, s’accompagna anche l’elaborazione di diversi 
strumenti di studio particolarmente adatti alle esigenze della pratica 
scolastica. 

Il bisogno di raccogliere grosse compilazioni a carattere enciclo- 
pedico che racchiudano in sé gli elementi indispensabili della cultura 
scientifica o giuridica o teologica non era, del resto, cosa nuova nella 
vita della scuola e della cultura medioevale; e già abbiamo visto quale 
fosse stata la fortuna delle Ethymologiae di Isidoro di Siviglia o di al- 
tre composizioni dello stesso genere. Pif tardi, sotto l’influsso della 
polemica ereticale, che costringeva i membri del clero a una prepa- 
razione teologica sistematica e all’apprendimento dei metodi di con- 
futazione, si erano moltiplicate le raccolte delle quaestiones nate dalla 
lettura e dalla discussione dei testi biblici e delle soluzioni fornite ad 
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esse dai Padri. L'esempio offerto dalle raccolte delle guaestiones giu- 
ridiche, largamente diffuse nelle scuole di diritto, il desiderio di for- 
nire ai chierici prontuari teologici di uso facile e corrente, spiegano 
quindi la fortuna di questo “genere” letterario di cui troviamo già 
esempi assai interessanti nell’Eluciderium attribuito ad Onorio di Au- 
tun o nelle Senzentize di Anselmo di Laon, la cui scuola si segnalò 
nell'opera di organizzazione sistematica del materiale teologico e nel- 
la elaborazione della glossa scritturale. Né — a guardar bene — è mol- 
to diverso l’intento con cui Abelardo scrisse il Sic et Non, tendendo 
a porre in evidenza le difficoltà e le contraddizioni che risultano dal- 
l’analisi di vari passi patristici, ma, insieme, a suscitare una forma di 
riflessione teologica affinata dall’uso dei metodi dialettici e pifi consa- 
pevole dei propri ardui problemi. Tuttavia la linea dominante di que- 
sta letteratura teologica d’impronta “manualistica” e sistematica è 
piuttosto da cogliere nella Summa Sententiarum di Roberto di Melun 
(1100-1167), fedele seguace della tradizione vittorina e di Laon, preoccu- 
pato di offrire un quadro completo e sistematico delle questioni teolo- 
giche e delle loro soluzioni; mentre Ugo di S. Vittore presenta nella 
Summa sententiarum e nel De sacramentis un tipo di opera teologica più 
ricca di un’intima problematica a sfondo filosofico e mistico. 

A tale tendenza si richiamano, d’altronde, numerose raccolte com- 
pilate nella seconda metà del secolo, come, ad esempio, la Institutiones 
in sacram paginam di Simone di Tournai (intorno al 1165), la Summa 
Abel di Pietro Cantore (t 1197), le Sententiae de Sacramentis di Pietro 
Comestore (t 1174), le Quaestiones e la Summa di Prepostino da Cre- 
mona (1150-1210), autore anche di una Summa contra haereticos e, pit 
tardi, la cosiddetta Summa di Bamberga, già attribuita a Stefano Langton 
(+ 1228), e la Summa theologica di Roberto di Courgon (1158-1219). 
Molte di queste opere, come diverse altre compilazioni, raccolte o e- 
sposizioni dogmatiche che nacquero nell'ambiente della scuola abe- 
lardiana o porrettana, non sono prive di ambizioni filosofiche né na- 
scondono il loro proposito di fornire un quadro esauriente degli ar- 
gomenti necessari alla formazione di un buon teologo. E basta infatti 
un semplice sguardo all’ordinamento interno del Sic et Non, diviso 
sistematicamente in tre parti dedicate rispettivamente alle fides (con 
larghi excursus sulla dottrina della trinità e dell’incarnazione), alla 
charitas ed ai sacramenta, per intendere come simili raccolte potes- 
sero offrire agio e occasione ai loro autori per enunciare ed affrontare 
argomenti tipicamente speculativi. 

È quindi comprensibile che anche intorno a queste raccolte o 
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manuali fiorissero e polemiche e discussioni spesso particolarmente ac- 
cese che investivano il significato ed i criteri direttivi di tutto l’inse- 
gnamento teologico. Ma proprio la violenza di queste dispute e i 
conflitti che esse creavano nell’ambiente scolastico, rendendo difficile 
l’opera dei maestri, spiega la grande fortuna di un testo come i Libri 
Sententiarum di Pietro Lombardo, estraneo all’ispirazione filosofica 
delle raccolte di filiazione abelardiana o porrettana, e il cui intento 
è piuttosto quello di elidere le contraddizioni e di appianare i con- 
trasti emergenti dalle testimonianze patristiche. Lo scopo cui mira la 
raccolta del vescovo di Parigi è infatti assai semplice: presentare, 
cioè, un “corso” di teologia completo che, attraverso lo studio delle res 
(Dio; la creazione, la grazia, il peccato originale e attuale; l’incarna- 
zione, redenzione, le virti e i comandamenti) e dei signa o simbola 
(i sacramenti), esponga in maniera piana le diverse soluzioni delle 
auctoritates, traendone una conclusione ortodossa. 

Lo spirito conciliativo che anima i Libri e l’assenza di ogni pro- 
blematica filosofica e di qualsiasi deviazione dalla linea tradizionale 
della ortodossia spiegano perché questa raccolta, costruita prevalente- 
mente su materiali di oricine patristica (ma che ha presente spesso an- 
che Abelardo, Ugo di S. Vittore, le Sensentiae divinitatis, ecc.), fosse as- 
sunta come base dell’insevnamento teologico e tale restasse almeno per 
tre secoli. Da Gandolfo di Bologna (1150 ca.), al Comestore, a maestro 
Bandino e soprattutto a Pietro di Poitiers (t 1206) (che con i suoi 
Sententiarum libri quinque e le Glossae super Sententias contribui molto 
alla fortuna del maestro), la diffusione dell’opera del Lombardo fu ra- 
pida ‘e costante. L'approvazione data dal IV Concilio Lateranense alle 
dottrine che vi sono esposte e, d’altra parte, la comune utilità di basare 
la lectio teologica su di un testo di per sé non impegnativo e che quindi 
potesse permettere la più larga autonomia dei commentatori fecero poi sf 
che le sententiae divenissero il testo obbligatorio per le facoltà di teologia 
delle Università d-ll’Occidente. Ma il costante riferimento ai Libri Sen- 
tentiarum non limitò affatto l’attività speculativa dei vari maestri che, 
se pure svolsero spesso la loro dottrina teologica e filosofica nell’am- 
bito del commento al Lombardo. non ebbero affatto difficoltà ad im- 
primere ai loro commenti i più diversi e contrastanti indirizzi. L’ope- 
ra del vescovo lombardo forni insomma soprattutto uno schema co- 
mune alla discussione teologica e un semplice e pratico criterio di or- 
dinamento della materia; p-rò entro questa linea passarono -e matu- 
rarono idee che rappresentavano opposte concezioni ideologiche e che 
indicavano, entro le premesse comuni di una cultura dominata da 
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presupposti religiosi, atteggiamenti e indirizzi filosofici di grande im- 
portanza per la progressiva evoluzione della filosofia del Basso Me- 
dicevo. 


2. Le idee di Giovanni di Salisbury 


L’opera del Lombardo ha uno schietto scopo scolastico ed è le- 
gata intrinsecamente all’attività delle scuole e dei centri di elabora- 
zione della cultura teologica donde ripete il carattere schematico e 
sistematico. Ben altro è invece l’interesse filosofico di un’altra perso- 
ralità di questo tempo, i cui scritti ci offrono uno specchio elo- 
quente della vita intellettuale francese e inglese della s’conda metà 
del secolo: Giovanni di Salisburv. Nato in Inghilterra intorno al 1110, 
formatosi nell'ambiente eccezionalmente avanzato delle scuole pari- 
gine, Giovanni fu allievo di Abelardo di cui ascoltò le lezioni a Parigi; 
ma l’impronta caratteristica del suo pensiero ci richiama soprattutto 
alla cultura di Chartres con la quale egli ebbe costante e stretta dime- 
stichezza. Uomo di chiesa e sottil: diplomatico, la sua vita trascorse 
sempre in ambienti e funzioni di notevole rilevanza politica della 
curia romana ove fu inviato in ambascerie, in Inghilterra dove sog- 
giornò come segretario di Tomaso Becket, arcivescovo di Canterbury 
e primate, proprio negli anni in cui si annunziava la grave crisi tra 
la monarchia inglese e il potere ecclesiastico che culminò appunto con 
l’uccisione del Becket. Ma è significativo che Giovanni chiudrsse i 
suoi giorni proprio a Chartres, occupandone dal 1176 al 1180 la cattedra 
episcopale. 

Tra le sue numerose opere dedicate a discutere problemi di ogni 
genere, dalla politica alle lett-re, da'la teologia alla filosofia, ha parti- 
colare importanza uno scritto filosofico come il Metalogicon, ed un 
trattato politico (il Policraticus), nei quali è facilmente riconoscibile 
la presenza di una squisita cultura letteraria ed umanistica. dedicata 
al culto dei classici ed allo studio d-Il’eloquenza, ma anche alla di- 
scussione di quei problemi scientifici e filosofici che erano già stati 
cosi cari ai suoi maestri chartriani. Lettore entusiasta di Cicerone e 
di Seneca, educato all’esempio d:gli antichi, Giovanni di Salisbury è 
infatti un tenace difensore della educazione di carattere umanistico e 
combatte strenuamente contro coloro che intendono rendere più sem- 
plici ed elementari i programmi della scuola a vantaggio di nozioni 
e conoscenze di pit immediato uso pratico. Contro costoro il dotto 
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chierico inglese afferma che la stessa eleganza letteraria e l’eloquen- 
tia o peritia litterarum debbono accompagnarsi sempre ad una va- 
sta cultura generale estesa a tutti i campi dello scibile e capace di 
far continuamente estendere le nostre conoscenze scientifiche, morali 
e teologiche. Ed è appunto per questo che egli insiste sempre sulla 
necessità di approfondire ed ampliare la formazione letteraria e filo- 
sofica dei giovani avvicinandoli alle opere pit alte e significative della 
sradizione classica, ma anche alla larga “messe” di dottrine e cogni- 
zioni scientifiche che penetravano sempre più ampiamente dai centri 
di diffusione della cultura araba. 

A questo atteggiamento di piena adesione agli ideali umanistici 
e scientifici di Chartres corrisponde, d’altra parte, una posizione filo- 
sofica estremamente cauta e smaliziata che lo stesso Giovanni ama de- 
finire “accademica.” Certo, egli non professa affatto uno scetticismo 
radicale, né accetta minimamente l’idea di una sostanziale impossi- 
bilità della conoscenza; ma anzi, ispirandosi al modello ciceroniano, 
Giovanni accetta il criterio della “conoscenza probabile” e se ne serve 
come metodo necessario per evitare il gioco sterile e fittizio delle con- 
troversie senza fine o il pericolo di un’adesione cieca a questa o quella 
dottrina filosofica. Dubitare di tutto sarebbe dunque una risoluzione 
erronea e assurda, con la quale contrasta, del resto, la comune con- 
vinzione che gli uomini sono capaci di conoscere e conoscono effetti- 
vamente. Ma se è vero che possiamo attingere una conoscenza abba- 
stanza sicura e stabile ricorrendo alla triplice fonte del senso, della ra- 
gione e della fede, è altrettanto certo che la “modestia” degli acca- 
demici, cosi consapevoli dei limiti della loro scienza, è un esempio 
di saggezza che anche i dotti cristiani dovrebbero convenientemente 
imitare. 

“Preferisco,” scrive Giovanni in un passo assai noto, “dubitare 
sulle singole cose insieme agli accademici, piuttosto che definire te- 
merariamente con dannosa simulazione ciò che resta ancora ignoto e 
nascosto.” E giacché l’errore più frequente dei filosofi è appunto quel- 
lo di scambiare le proprie credenze per verità indubbie, egli ricorda 
che solo Dio può conoscere perfettamente la realtà effettiva dell’or- 
dine universale, mentre la possibilità conoscitiva concessa all’uomo con- 
siste nel verificare il corso normale della propria limitata esperienza, 
senza però chiudere mai la porta ad una indagine ulteriore che cor- 
regga ed integri le conclusioni precedenti. Ora, l’atteggiamento degli 
accademici, oltre ad evitare gli errori dei dogmatici, ha il gran merito 
di far muovere l’indagine filosofica proprio dal riconoscimento della 
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ignoranza umana e dei limiti necessari della nostra scienza. Essi in- 
fatti ci invitano a dubitare di tutto ciò che i sensi o la ragione non 
sono capaci di mostrarci con certezza assoluta e ci indicano pure, al 
di là di tutti gli errori, quale debba essere la serena valutazione dei 
nostri mezzi o poteri conoscitivi. Cosî, di fronte a problemi come 
quelli che concernono la sostanza, la quantità, la facoltà, l’origine 
dell’anima, oppure che toccano il destino, il caso, il libero arbitrio, la 
materia e struttura dei corpi, l’infinità o finitezza delle grandezze, il 
tempo e lo spazio, la nostra ragione dovrà arrestarsi, riconoscendo 
umilmente i propri limiti. E la stessa cosa occorre fare quando l’a- 
nalisi filosofica si proponga d’indagare il “numero,” il “discorso,” 
l’*identico” e il “diverso,” il “divisibile” e l’“indivisibile,” la sostanza 
e la forma delle parole, la natura degli “universali,” l’uso, il fine e 
l'origine delle virtii e dei vizi, o, ancora, la misura del peccato e della 
sua pena o la causa e l’origine remota di molti fenomeni naturali co- 
me le maree, i malefici, ecc., oppure la natura degli angeli o gli intimi 
misteri dell’essenza divina. Ma, soprattutto, Giovanni polemizza con 
i mathematici, ossia gli astrologi, che pretendono di dedurre il futuro 
dalla posizione delle stelle o dal moto dei pianeti, legando cosi gli 
uomini alle catene ferree del fato. L’astronomia, che è scienza valida 
quando cerca d’intendere i rapporti tra gli astri e resta cosf nel campo 
dell'indagine probabile, perde infatti ogni merito e cade in grave em- 
pietà quando pretende di giungere ad una previsione necessaria del 
futuro. Anche in questo caso la presunzione dogmatica, la fiducia nel- 
l'esercizio pieno e completo della ragione conduce dunque a conclu- 
sioni assolutamente contrastanti con le verità di fede. E Giovanni, la 
cui preoccupazione di difendere i postulati di fede è viva quanto il 
desiderio di stabilire un giusto campo per l’attività della conoscenza, 
può cosf mostrare che la moderazione e la prudenza degli accademici 
è anche il miglior metodo per impedire che la ragione entri nell’am- 
bito proprio della fede e vincere tutti i pericoli delle false scienze e 
delle suggestioni demoniache. Eloquente difensore dell’umanesimo di 
Chartres e partecipe pienamente degli interessi scientifici dei suoi mae- 
stri, egli è però fermamente deciso a fissare quel limite invalicabile 
che separa l’illusione e l’errore dei filosofi dal sicuro e modesto atteg- 
giamento razionale degli Accademici. Sicché è naturale che Giovanni 
si appelli all’esperisnza come al solo valido criterio di verità nella co- 
noscenza della natura, ed escluda, insieme. qualsiasi intervento della 
ragione nel campo della veritas rivelata, richiamandosi in tal modo ad 
un radicale fideismo. Posizione, questa, di notevole interesse storico, 
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perché preannunzia una caratteristica che sarà propria delle correnti 
più avanzate della scolastica inglese, sempre inclini a unire un atteg- 
giamento francamente fideistico a singolari inclinazioni empiristiche. 


3. Teologia, filosofia e poesia in Alano di Lilla 


Il pensiero di Giovanni di Salisbury, cosi legato per tanti sensi al- 
l’esperienza di Chartres, rappresenta uno degli esiti più validi e inte- 
ressanti dell’“umanesimo” letterario e filosofico del XII secolo e della 
tradizione, al tempo stesso, platonizzante e naturalistica che abbiamo 
già rilevato nell’opera di Teodorico di Chartres e di Guglielmo di 
Conches. Ma non è molto diversa dalla sua anche l’origin: e la forma- 
zione di un’altra notevole personalità contemporanea, il filosofo, teo- 
logo e poeta Alano di Lilla (1128 ca.-1203). Evidentemente influenzato 
dalla linea platonica dei maestri di Chartres e della scuola porretta- 
na, buon conoscitore della cultura latina, ma aperto alle sugg stioni 
della tradizione ermetica della nuova scienza araba, e della teologia 
greca dei “luminari di Cappadocia” nuovamente rifluita nella cultura re- 
ligiosa occidentale, egli è però, da molti punti di vista, più vicino alla 
mentalità del nuovo secolo di cui preannunzia già alcuni atteggiamenti 
fondamentali, sia nel suo sforzo di trasformare la teologia in una scienza 
sistematica ed organica, sia nella sua piena adesione ai tmi della cultura 
scientifica più progredita. D’altro canto, Alano non è soltanto uno scho- 
lasticus che con i suo scritti teologici — dalle Regulae alla Summa quo- 
niam homines ed alla Summa quot modis — contribuisce ad iniziare il 
nuovo corso “metodico” del sapere teologico, perché con le sue opere 
letterarie tende a volgersi ad un pubblico dotto assai più vasto di 
quello legato alla pratica scolastica; mentre i suoi scritti di polemica 
antieretica e il manuale di arte predicatoria sono dedicati alle nuove 
élites di missionari e predicatori che la Chiesa sta formando per 
arrestare la diffusione del grande moto ereticale. Ciò spiega perché 
insieme alle opere di puro contenuto speculativo, egli abbia composto, 
sull’esempio di Bernardo Silvestre, anche due poemi cosmologici a 
sfondo morale, destinati insieme a diffondere una concezione della 
natura e della realtà di chiara derivazione chartriana e a combattere 
la generale corruzione dei costumi in nome di una perfetta rigenera: 
zione umana; e perché, d’altra parte, egli abbia preso parte cosî viva 
e diretta all: grandi contese teologiche del suo tempo elaborando al- 
cuni tra i primi “strumenti” dell’insegnamento teologico e della pra- 
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tica apologetica. A differenza dei maestri chartriani, nei quali l’inte- 
resse filosofico e scientifico non sembra influ:nzato da preoccupazioni 
apologetiche o da interessi specificamente teologici, Alano, mentre è 
il poeta di una concezione platonizzante della natura audace e spre- 
giudicata, è però anche l'avversario lucido e deciso delle diverse ten- 
denze ereticali, che egli vuole combattere con argomentazioni razio- 
nali e con l’uso di procedimenti di schietto stampo dialettico. Se nei 
suoi scritti poetici rifluisce tutta una tematica filosofica non diversa da 
quella che dai commenti al Timeo e dall: cosmogonie dei maestri di 
Chartres era poi passata nell’opera maggiore di Bernardo Silvestre 
(ed anzi vi si aggiunge una influenza ancor più forte della tradizione 
ermetica e di dottrine neoplatoniche dedotte da Proclo), ciò non toglie 
che la posizione del teologo s’ispiri al proposito di tradurre in precise 
formule razionali i dati fondamentali della fede, richiamandosi però 
al metodo di Gilberto Porrettano e di Abelardo. 


Tale atteggiamento è già chiaro negli scritti teologici che appar- 
tengono con ogni probabilità al periodo del suo insegnamento pari- 
gino, le Regulae de sacra theologia e la Summa quoniam homines, 
dove l’esigenza di dare una struttura rigorosa alla scienza teologica è 
sempre pr:cisa e dominante. Ogni scienza — afferma infatti Alano — 
si basa sulle proprie regole come su solidi fondamenti, a cominciare 
dalla grammatica che muove sî da una convenzione o institutio uma- 
na, ma è saldamente contenuta entro un sistema preciso di regole, per 
finire con le scienze di più alto valore, le quali sono tutte limitate 
da confini definiti e si giovano di postulati chiari e permanenti. Cosi 
la dialettica ha delle regole proprie che si chiamano “massime,” la 
retorica i propri loci communes, l’etica le sue “sentenze generali,” la 
fisica gli aforismi e l’aritmetica i porismi; laddove invece la scienza 
più alta e regale, la teologia, sembra ancora priva di propri: norme e 
come esclusa dal novero delle arti ben ordinate. Ora per Alano ciò è 
tanto più sconveniente, quanto è vero che anche la teologia possiede 
naturalmente le proprie regole, ed anzi postulati e principi ben supe- 
riori a quelli delle altre scienze per acutezza e sottigliezza. Infatti, se 
la costanza e la necessità delle “regole” delle altre scienze è, per cosi 
dire, fluida e relativa perché consiste soltanto in principi e postulati 
di natura e livello umano, la necessità delle norme teologiche è invece 
assoluta e irrefutabile, perché si fonda sul valore immutabile di Dio 
e sulla sua eterna e perfetta natura. Sicché ricercare e ordinare conve- 
nientemente queste regole, significa fondare la scienza pi stabile e sicu- 
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ra che permette alla ragione umana di svolgere compiutamente tutte le 
sue possibilità e funzioni conoscitive. Ecco perché Alano nelle Regulze 
muove con un procedimento sistematico che, partendo dai principi 
ec aforismi di carattere più evidente e universale, passa di grado in 
grado alle massime più particolari, la cui necessità è dimostrata dalla 
loro dipendenza diretta o indiretta dai principi primi. Ma tale me- 
todo, che nelle Regulze appare particolarmente chiaro ed evidente, è 
applicato con non diverso rigore anche in un’opera assai più complessa 
quale la Summa quoniam homines che, anche nella sua attuale consi- 
stenza, rivela un preciso disegno sistematico, confortato dal ricorso 
costante alle dottrine di Boezio e di Gilberto. 

La prima massima teologica è infatti, non a caso, il principio 
dell’unità divina svolto sulla linea di un ragionamento che unisce alle 
note tesi di Boezio e di Gilberto motivi derivati probabilmente dal 
Liber de causis, dal Liber XXIV philosophorum e da una singolare 
composizione di tono ermetizzante come il Liber de sex principiis. La 
“monade,” che s’identifica con Dio, è pertanto la suprema unità che 
unifica tutto il piano dell’essere, dalle sue manifestazioni inferiori e 
primordiali fino alle forme pit compiute e perfette. Ma la sua unità, 
che è forma dell’ordine universale, si scandisce e si distingue dialetti- 
camente nella triplice divisione della realtà, in un regno “superceleste” 
che è l’unità divina stessa considerata nella sua assoluta perfezione, 
in un regno “celeste” costituito dalle pure sostanze angeliche nelle 
quali si afferma la prima distinzione “plurale,” e in un regno “sub- 
celeste” che è il mondo delle cose finite, molteplici e mutevoli, desti- 
nate a subire la vicenda del tempo e del divenire. Naturalmente, tut- 
to ciò che v’è di unitario e di “ordinato” in questo universo deriva e 
proviene soltanto dalla “monade”; ed è perciò solo in Dio, nella sua 
unità “superessenziale,” che si trova la fonte prima dell'essere, il fon- 
damento di ogni realtà. 

Principio assolutamente semplice ed unitario, la monade “pro- 
duce” infatti la molteplicità, nello stesso tempo che “genera” e “du- 
plica” l’unità. Dio, con la sua potenza generativa, dà luogo ad un 
altro “se stesso,” il Figlio, e dall'amore del Padre e del Figlio si ge- 
nera un altro “se stesso,” lo Spirito Santo. Ma questo moltiplicarsi del- 
l’unità nell’unità, che Alano illustra servendosi non solo di testi pa- 
tristici ma di passi dell’Asclepius e del Liber XXIV philosophorum, 
significa semplicemente che la monade è principio e fine di tutto, pur 
senza avere essa stessa né origine né fine, la “sfera intelligibile il cui 
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centro è dovunque e la circonferenza in nessun luogo,” la cui eternità 
e semplicità tutto involge e comprende. 

La monade, perfettamente semplice, non può essere poi natural- 
mente il soggetto di nessuna cosa, bensi solo una forma pura, che in- 
forma tutte le cose e a tutte dà l’essere. Per questo si può ben dire 
che Dio “è l'essere di tutto ciò che è,” nel senso però che ne è la 
causa e il fondamento; mentre d’altra parte è altrettanto necessario 
affermare che non c’è nulla che sia l’essere di Dio, perché non esiste 
nulla di cui Dio partecipi. La forma divina è dunque tale in senso 
eminentissimo ed esclude ogni riferimento alle forme molteplici e 
particolari, e se essa informa tutto non è però informata di niente, né 
v'è nulla che possa determinarla. 

Sarebbe certo assai interessante seguire qui minutamente gli svilup- 
pi di questa concezione tanto nelle Regwlze che nella Summa quoniam 
homines, e mostrare come Alano ne deduca le norme che si devono os- 
servare nel definire i nomi divini e come riprenda, alla luce di tale prin- 
cipio, la teoria trinitaria di Boezio e di Gilberto svolgendone con estre- 
ma sottigliezza ed acume le fitte trame di distinzioni e di determi- 
nazioni dialettiche. Né la sua sistematica teologica si limita a questi 
temi, perché anzi egli tratta ordinatamente del problema dell’onnipo- 
tenza divina, del rapporto dei futuri contingenti con la provvidenza 
della natura, del bene e del male volontario, della natura di Cristo, 
del peccato, della grazia. Tali argomenti, affrontati con metodo apo- 
dittico nelle Regelze, ricevono un ben più vasto svolgimento nella 
Summa quoniam homines che è forse il massimo documento del pen- 
siero teologico di Alano, e di cui merita particolare menzione l’ampia 
trattazione della dottrina trinitaria. Ma la riflessione morale del mae- 
stro di Lilla è completata da un altro breve Tractatus de virtutibus, de 
vitiis et de donis Spiritus Sancti, ove sono evidenti gli influssi della 
scuola di Abelardo e delle sue particolari dottrine morali. 

La metodica teologica istituita da Alano trova, d’altra parte, un 
notevole campo di applicazione negli scritti composti verso la fine del 
secolo ed è, probabilmente, in diretto rapporto alla sua attività di 
missionario e predicatore svolta nella Francia meridionale, dove la 
diffusione delle eresie era estremamente vasta e profonda. Nel De fide 
catholica contra haereticos, ma anche nella Summa quot modis, in 
polemica contro i Catari e i Valdesi, gli Ebrei e i Musulmani, egli 
analizza con acutezza le dottrine degli avversari e contrappone il suo 
metodo argomentativo e le sue “regole” alle fantasie oscure e diaboli- 
che degli avversari. Cosi, alla dottrina dualistica catara, egli oppone, 
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in nome di Platone e di Boezio, la tesi dell’assoluta unità divina; cosf, 
alla svalutazione manichea del mondano e del carnale, corrisponde la 
affermazione che il mondo e la carne traggono anch'essi origine 
dall’unica fonte divina e, benché “viziate e inferme,” ne manifesta- 
nv sempre l’opera immortale; e cosi ancora, alla condanna ereticale 
dell’atto sessuale e del matrimonio, viene opposta l’esaltazione del 
sacrum coniugium che salva dal peccato d’incontinenza e permette 
la continuità provvidenziale della specie umana. Ma il compito di 
Alano non si limita soltanto alla confutazione sistematica delle tesi 
catare, bensî mira a respingere anche altre opinioni altrettanto o addi- 
rittura più gravi come quelle che, fondandosi probabilmente su anti- 
chi motivi platonizzanti, negano l’eternità dell'anima individuale o 
che affermano che lo spirito umano perisce insieme al corpo. Contro 
costoro Alano cerca di far valere la distinzione tra uno spiritus ra- 
zionale e incorporeo necessariam:nte immortale, ed uno spiritus fi- 
sico e naturale legato alla vita corporea e capace soltanto di sensi- 
bilità e, come tale, legato alla vicenda corporea. Non solo; ma, pas- 
sando a polemizzare con i Valdesi, riafferma il vincolo sacramentale 
della Chiesa, il potere sacerdotale della gerarchia e del pontefice. Non 
diversamente, contro gli Ebrei, Alano rivendica il pieno valore del 
dogma trinitario e della divintà di Cristo, vero Messia e vero figlio di 
Dio; mentre nella polemica con i Maomettani anticipa già il meto- 
do di confutazione e di “dimostrazione” della verità ortodossa che 
saranno poi largamente usati nel XIII secolo, con l’uso pertinace di 
un sistema deduttivo fondato sulla tecnica bo:ziana, ma cui non sono 
estranei né i proccdimenti matematici di tipo euclideo né il tipico 
procedimento del Liber de causis. 

Le opere teologiche e controversistiche di Alano — di cui è stato 
accentuato anche recentemente l’interesse e la portata storica — rap- 
presentano però solo uno degli aspetti della sua vasta produzione; ed 
anzi i suoi scritti più fortunati sono due composizioni allegoriche, il 
De planctu naturae e l’Anticlaudianus, ispirate al mod:Ilo della Con- 
solatio boeziana ed all'esempio più vicino del De mundi universitate. 
Nel De Planctu, più che il pretesto iniziale del poema (la condanna 
della sodomia, motivo del resto già ben presente nelle polemiche dei 
riformatori ecclesiastici e nella letteratura antieretica) interessa il let- 
tore moderno la raffigurazione della Natura, vera protagonista del 
poema, concepita come l’eterna potenza produttrice donde sgorga l’i- 
nesauribile molteplicità degli esseri individuali. Scaturigine di ogni 
vita, causa, ordine e insieme principio di bellezza e d’armonia di tut- 
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to l’universo, la Natura è infatti concepita da Alano nello stesso spi- 
rito e secondo la medesima ispirazione filosofica che abbiamo già rico- 
nosciuto nell'opera di un Guglielmo di Conches. Ed è appunto Na- 
tura che compie l’opera di Dio, continuando, in un certo senso, il 
“miracolo” della creazione ed attribuendo ad ogni cosa la sua forma, 
il suo fine e la sua giusta armonia. La sua operazione — come scrive 
Alano — è quindi lo svolgimento dell’operazione divina sul piano del 
molteplice e del mutevole, della realtà continuamente rinnovata. Ma 
se Natura è “l’opera di cui Dio è l'artefice,” c come tale può operare 
solo “in nome di Dio traendo la propria materia dall'atto creativo 
divino,” pure essa, come il Demiurgo platonico, è l’intermediaria tra 
le idee eterne e l’ordine naturale, tra la perfetta, compiuta immutabi- 
lità degli archetipi pensati dall’eterna saggezza ec il loro esprimersi 
nel fluire perenne della realtà mondana. Ora, la maggiore colpa del- 
l’uomo è appunto quella di non ubbidire alla Natura e di rovesciare 
l'ordine dell'amore sessuale attraverso il quale Imenco, sposo di Ve- 
nere, c il suo figlio Cupido regolano la sorte delle generazioni uma- 
ne. L’adulterio di Venere che ha generato con Antigamus (nemico 
del matrimonio) Jocus, ha infatti introdotto nell’ordine naturale una 
perversione invincibile che sembra invalidare l’opera di Dio e porre 
fine al giusto procedere di tutte le cose. Perciò Natura chiama il suo 
cappellano Genius che lancia contro tutti i peccatori il suo anatema. 

Non è qui certo possibile tracciare nei particolari le lince della 
concezione cosmologica che Alano svolge partendo da questi concetti, 
ce che del resto si ispirano prevalentemente al Timeo platonico, alle 
dottrine dei platonici di Chartres, e a motivi tratti dall’ Asclepius che 
egli conosce e cita sotto il titolo di Logostileos. Né possiamo neppure 
soffermarci sulla complessa trama cosmologica e filosofica dell’altro 
poema, l’Anticlaudianus de Antirufino, che Alano presenta come il 
contrapposto dell’in Rufinum di Claudiano, proprio perché, come 
Claudiano descrive nel suo scritto le infinite nefandezze del prefetto 
di Teodosio, Rufino, egli intende invece descrivere l’immagine per- 
fetta dell'uomo ideale. Tuttavia anche un breve accenno ai temi del- 
l’Anticlaudianus basterà a rilevare i rapporti tra il suo autore e la cul- 
tura di Chartres, nonché la sua rispondenza agli ideali intellettuali 
del tempo. 

Il prologo in prosa rivela già fin dall’inizio cos'è realmente 
l’Anticlaudianus, e cioè una specie di somma poetica delle sette arti 
liberali strettamente fusa con la narrazione di una altissima rivela- 
zione celeste che permette alle menti umane di ascendere, attraverso 
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il velo dell'immagine poetica, fino alla diretta contemplazione di Dio 
e della regione suprema dove risiedono le idee pure. ‘Tale proposito 
è perseguito dal poeta attraverso il mito poetico della costruzione di 
un uomo perfetto che Natura progetta e che vuole dotato di ogni 
virtà si da essere insieme uomo e dio. Le sorelle celesti (Concordia, 
Abbondanza, Favore, Giovinezza, Riso, Pudore, Modestia, Ragione, 
Decenza, Intelligenza, Pietà, Fede, Generosità, Nobiltà) convocate al 
suo concilio, approvano il suo piano. Ma Intelligenza osserva che l’a- 
nima dell’uomo perfetto deve essere creata da un artefice superiore e 
che essa non può tentare questa impresa; sicché Ragione, la sorella 
pit anziana, propone di rivolgersi a Fronesis (e cioè la Saggezza) che 
conosce tutti i misteri divini. Le sette arti liberali costruiscono quindi 
il carro che, guidato dai cinque sensi, conduce Fronesis, Ragione e 
Prudenza attraverso i sette cieli fino al regno della Teologia, la “dea” 
che si ispira direttamente allo Spirito Santo. Qui giunte, Fronesis 
esprime a Teologia il desiderio di Natura e la prega di mostrar loro il 
cammino che conduce alla rocca di Dio. Solo Fronesis può però salire 
all’Empireo, il cui ingresso è negato alla Ragione; ed ivi, dinanzi ai co- 
ri degli angeli e dei beati e al cospetto della Vergine, l’umana Saggez- 
za può penetrare finalmente nel castello di Dio dove sono dipinte le 
eterne idee, la ragione e la causa di tutte le cose, e dove da una fonte 
risplendente scaturisce un ruscello, dal quale nasce a sua volta un fiume 
di uguale natura e splendore. La preghiera di Fronesis è accolta da 
Dio; ed egli fa modellare a Noys l’idea di un’anima perfetta cui im- 
prime il suo sigillo; quindi, dopo che Fronesis ha unto l’anima con 
un unguento che la renderà immune dalle influenze negative degli 
astri, il carro costruito dalle arti riprende la sua via di ritorno. 

Natura può adesso mettersi all'opera; e dapprima costruisce un 
corpo bello come quello di Adone e di Narciso che ognuna delle so- 
relle celesti adorna coi propri doni e che Fortuna gratifica della sorte 
migliore. Ma Aletto, che teme la perfezione dell'uomo che la cac- 
cerà dal mondo, raduna subito nel Tartaro tutti i Vizi e i Flagelli 
e con essi si affretta a muover guerra a Natura e alle sue sorelle. L’in- 
tervento delle Virti che sbarrano la via alle forze del male decide la 
battaglia; cosî Juvenis, l’uomo perfetto, può scacciare tutti i mali nel- 
l'inferno e instaurare il regno di Concordia e di Armonia, un mondo 
pacificato e felice dove le vigne fruttificano spontaneamente e le rose 
fioriscono senza spine, e dove sembra ormai scomparsa l’antica male- 
dizione che gravava su tutti i figli di Adamo. 

Non occorre, credo, sottolineare il chiaro significato filosofico che 
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è presente dietro il velo sottile dell’allegoria, né ricordare l’influenza 
veramente eccezionale di questa concezione che non fu priva di ef- 
fetto sugli autori del Roman de la Rose e della Commedia. Ma più 
importa notare come il platonismo fondamentale di Alano, le sue cre- 
denze astrologiche, la sua familiarità con i testi ermetici, trovino ve- 
ramente la loro perfetta espressione in questo poema, dove l’intervento 
della tematica teologica tradizionale è davvero assai tenue e dove il 
rinnovamento dell'uomo sembra affidato totalmente all’avvento della 
età dell’oro operato dall'uomo perfetto. Il polemista avversario dei 
Catari e dei Valdesi, il missionario che si propone di confutare radi- 
calmente l’“empietà” musulmana, è, insomma, negli scritti poetici, il 
discepolo dei grandi maestri di Chartres, che riprende, pur attenuan- 
done gli atteggiamenti più estremi, il platonismo naturalistico di Ber- 
nardo Silvestre e la sua audace fantasia cosmologica. Né il suo atteg- 
giamento è un caso personale e isolato; anche le Instituziones in sacram 
paginam di Simone di Tournai (1130-1201), del resto influenzate da 
Alano, rivelano tendenze non diverse e testimoniano di una cultura 
aperta alle esperienze piti avanzate del tempo e probabilmente già ar- 
ricchita della conoscenza di nuovi testi aristotelici. 


4. Nicola d’'Amiens e il “De arte catholicae fidei” 


Tra le opere attribuite dalla tradizione ad Alano di Lilla, figura 
inoltre un trattato De arte catholicae fidei, dove lo stesso programma 
di difendere l’ortodossia contro gli eretici giovandosi soltanto di ar- 
gomentazioni razionali, si risolve addirittura nel tentativo di elabora- 
re una trattazione teologica di tipo “geometrico,” secondo il metodo 
di Euclide. Studi pi recenti hanno restituito il De arte al suo vero 
autore, un contemporaneo di Alano, Nicola di Amiens, la cui perso- 
nalità ci è in gran parte ignota. Ma ciò che interessa nel trattato non 
è tanto l’originalità delle tesi esposte, quanto la certezza che di fronte 
agli eretici, i quali respingono gli argomenti di autorità e non ten- 
gono alcun conto del magistero ecclesiastico, l'unico modo di esporre 
i principi di fede è la dimostrazione matematica oltremodo evidente 
ed efficace. Certo, anche Nicola è convinto che la fede non potrà mai 
essere chiarita perfettamente dalla ragione e che essa resta, pur sem- 
pre, intimamente impenetrabile; tuttavia, nel presentare le “ragioni 
per credere,” egli articola la sua opera in definizioni, postulati ed as- 
siomi, definendo cosî il significato esatto dei termini adoperati, fis- 
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sando i dati fondamentali e indimostrabili, e quelle verità la cui evi- 
denza è implicita nella stessa enunciazione. Una volta cosî poste le 
basi dell’argomentazione teologica, sarà poi facile svolgere con il puro 
metodo deduttivo euclideo le singole posizioni e dimostrazioni; ed ec- 
co infatti Nicola distinguere la sua trattazione in cinque libri che trat- 
tano di Dio, del mondo, della creazione degli angeli e degli uomini, 
del Redentore, e dei sacramenti e della resurrezione, applicando ad 
ogni passo il criterio del più rigoroso procedimento deduttivo. In tal 
modo, stabilite le definizioni essenziali (causa, materia, forma, movi- 
mento, ecc.), è possibile trattare con ordine sistematico tutti i problemi 
più ardui della discussione filosofica e teologica, da quelli che riguar- 
dano la natura della materia e della forma e della loro composizione 
come causa unica e necessaria della sostanza, a quelli pit specifica- 
mente teologici che investono la definizione dogmatica del peccato 
originale, della caduta e della grazia, ecc. Né Nicola deflette mai sou- 
stanzialmente da quelle soluzioni tradizionali di cui si dichiara so- 
stenitore e difensore contro la corruzione ereticale. Malgrado ciò, il 
suo metodo cosi rigorosamente razionale e matematico segna un’altra 
tappa nella progressiva penetrazione dello spirito scientifico nell’am- 
bito degli studi teologici e testimonia della continuità di quel processo 
di costante razionalizzazione dei dati della fede che abbiamo visto già 
delinearsi verso la fine dell’XI secolo e svolgersi nella scuola di Abe- 
lardo e negli ambienti di Chartres. Non a caso, già verso la metà 
del secolo, Clarembaldo di Arras (t 1170), un discepolo di Teodorico 
di Chartres e di Ugo di S. Vittore, commentando il De Trinitate 
boeziano, giungeva a definire Dio come “forma dell’essere” e a ve- 
dere nella sua sostanza la pura “attualità” di fronte alla materia in- 
forme, “pura possibilità” che richiede appunto di essere improntata 
dalla forma per divenire attuale. Cosî, negli stessi anni e negli stessi 
ambienti la stretta unione tra la speculazione teologica e la conside- 
razione della natura e dell’ordine cosmico maturava già la nuova men- 
talità filosofica che avrebbe accolto, in Occidente, il ritorno delle dot- 
trine aristoteliche e la loro rapida diffusione negli ambienti scolastici. 
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I. I movimenti ereticali 


Il grande sviluppo della riflessione filosofica e della tecnica lo- 
gica, i vasti interessi scientifici dell'ambiente di Chartres e la direttiva 
critica della scuola di Abelardo rappresentano l’aspetto culminante 
della “rinascita” del XII secolo. Ma il panorama della vita intellettuale 
e morale di questo secolo sarebbe del tutto unilat:rale ed incompiuto 
se non ricordassimo che l’epoca di Abelardo, di Teodorico, di Chartres 
e di Guglielmo di Conches, è pure un’età d’int-nso fervore mistico, 
caratterizzata, ai vari livelli della sua struttura sociale, dalla presenza 
di grandi movimenti religiosi di natura e finalità diverse e da un po- 
tente impulso verso la speculazione mistica e la disciplina ascetica. 
La nascita di nuove rigorose “osservanze” monastiche, la persistente 
esigenza di ricondurre la vita ecclesiastica all’integrale purezza evan- 
gelica, l'insorgere di manifestazioni e istituzioni tipiche della religio- 
sità popolare e la polemica delle sette ereticali, numerose e diffuse, 
sono infatti altrettanti aspetti, spesso avversi e contrastanti, di una 
profonda crisi spirituale che è, insieme, la conseguenza ed una delle 
componenti della grande trasformazione sociale e politica già in atto 
nelle città e nelle campagne. 

Questa crisi spirituale si era già manifestata nel corso dell’XI se- 
colo attraverso la polemica patarina e la violenta opposizione del par- 
tito riformatore alla decadenza moral: e disciplinare della gerarchia 
ed aveva trovato una prima espressione nell’opera riformatrice di 
Nicolò II, di Alessandro II e di Gregorio VII. Però il rinnovamento 
delle istituzioni gerarchiche e l’autonomia riconquistata dalla Chiesa 
nei confronti del potere politico, non aveva certo esaurito i più profon- 
di motivi di malcontento che traducevano, n-lla forma della polemica 
religiosa, le esigenze e i bisogni pratici dei diversi ceti sociali emersi 
dalla lenta dissoluzione degli ordinamenti feudali. In mezzo al basso 
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clero, pieno di malanimo verso l’alto, nelle folle dei laici borghesi e 
popolani dalle idze religiose molto semplici ed elementari ed inclini 
a respingere il duro peso dei gravami ecclesiastici, pullulavano ancora 
i riformatori e i profeti; tra i monaci delusi dalla progressiva corru- 
zione della stessa riforma cluniacense correvano dottrine radicali e 
ribelli, appelli alla rerovatio della Chiesa che spesso assumevano i ca- 
ratteri di un aperto conflitto con la gerarchia; e profezie e libelli pole- 
mici, scritti con linguaggio facile e in termini semplicissimi ed ele- 
mentari, si diffondevano per tutta l’Europa ora portati da monaci ri- 
formatori, ora da mercanti, ora da capi politici ch: se ne giovavano 
con precisi disegni. Ma anche il popolo degli artigiani e dei più po- 
veri lavoranti attingeva direttamente o indirettamente queste idee, ro- 
vesciando nella lotta religiosa passioni, sofferenze e rivendicazioni 
spesso di natura squisitamente politica o economica. Cosi quei motivi 
di violenta rottura che erano ancora impliciti nel moto riformatore del- 
l’età gregoriana, cominciano a catalizzarsi in forme sempre pii nette; 
già all’inizio del XII secolo è fenomeno abbastanza comune che ta- 
luni riformatori laici prendano l’iniziativa di un’aperta ribellione con- 
tro la gerarchia costituita e che i loro seguaci si organizzino in movi- 
menti e gruppi ereticali, mentre le dottrine manichee, mai del tutto 
spente nell'Europa occidentale, riacquistano un improvviso vigore. 
Del resto, già nell'XI secolo l’eresia si era manifestata e in Fran- 
cia, nelle diocesi delle Fiandre, nelle provincie renane, e in Italia so- 
prattutto a Ravenna, a Venezia e Verona. Ma adesso il mondo ereti- 
cale è ancora più forte e diffuso, e non solo investe largamente i ter- 
ritori della Francia e della Germania meridionale ma penetra negli 
ambienti più diversi, nelle classi sociali più disposte ad atteggiamenti 
di aperta e decisa protesta. I suoi aderenti più numerosi sono tra il 
popolo minuto, tra le folle degli artigiani cittadini (tessitori, sarti, pic- 
coli lavoranti subalterni delle varie arti) e spesso anche tra i contadini 
che risentono i contraccolpi più gravi del nuovo sviluppo economico, 
ma non mancano anche gli uomini della ricca borghesia, i mercanti 
o i cambiatori spinti nelle file dell’eresia, o tra i movimenti ortodossi 
di rinnovamento ascetico e spirituale, dalla sofferta esperienza di un 
contrasto insanabile tra la vocazione dell’Evangelo e la pratica della 
ricchezza del guadagno. Non 1 caso una delle maggiori figure del mo- 
vimento ereticale del XII secolo è proprio il mercante lionese Pietro 
Valdo, iniziatore di una setta che sopravviverà alle persecuzioni e 
alle crociate fino a congiungersi con l’avvento della Riforma; e Fran- 
cesco d’Assisi, il fondatore del pit grande movimento spirituale nel- 
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l'ambito dell’ortodossia, sarà anch'egli il figlio di un ricco banchiere 
e il cittadino di un prospero comune borghese. 

Il movimento ereticale cosi largamente diffuso nel XII secolo è 
certo la conseguenza di un vasto processo di rinnovamento sociale in 
atto in gran parte d’Europa; ma l’eresia non era però già prima: 
una novità per la Ckristianitas occidentale che aveva visto emergere 
dal suo seno “conventicole” e sètte di netto carattere eterodosso. Nel 
mondo religioso medioevale, che s'immagina spesso cosî fermo e uni- 
forme, vivevano infatti da secoli, “forse pid antiche dello stesso cat- 
tolicesimo” (Volpe) sètt: di probabile origine manichea e gnostiche 
già fiorite in Oriente e di li passate per vie non ancora ben note, anche 
in Occidente soprattutto, pare, in quei territori come l’Italia meridionale, 
Ravenna e la laguna veneta che erano in stretti rapporti commerciali e 
politici con la civiltà bizantina e le terre balcaniche. Da questi paesi, 
le sètte erano poi passate anche nella Valle Padana, in Francia, in 
Spagna, insomma, in gran parte dell’Europa occidentale; ed erano co- 
stituite, almeno alle origini, da piccoli gruppi fedeli scarsamente uniti 
fra loro e, del resto, difficilmente individuabili in un’età in cui i con- 
fini dell’ortodossia erano ancora assai labili ed incerti. Le fonti orto- 
dosse dei secoli dell'Alto Medioevo ne ricordano però talvolta l’esistenza 
e le descrivono come comunità di uomini dediti per lo più a mestieri 
umili, appartenenti a ceti sociali minori, intensamente legati alla loro 
fede, di costumi austeri e casti, lettori e conoscitori delle Scritture che 
interpretavano con evidente ricorso ad antichi temi gnostici ed affini 
al manicheismo. Questi gruppi, che non sembrano aver avuto un gran 
peso nel corso dell’Alto Medioevo, cominciano ad acquistare una no- 
tevole influenza proprio nel corso dell’XI secolo; in sintomatica con- 
comitanza con l’incipiente trasformazione economica e politica della 
società medioevale e con il grande moto spirituale della riforma gre- 
goriana e le sue speranze, presto deluse. Soprattutto in Italia e in 
Francia la loro diffusione allarma le gerarchie ecclesiastiche già colpite 
violentemente dalla polemica riformatrice e spesso anche dalla rivolta 
armata dei movimenti popolari. 

Le dottrine comuni a queste sètte — che verranno denominate 
dalle autorità cattoliche con l’unico nome di “Catari” — possono es- 
sere ridotte a pochi punti essenziali. In primo luogo, certo, una conce- 
zione dualistica della realtà considerata come eternamente dominata 
dalla lotta tra uno spirito malvagio generatore di tutte le cose sensibili 
ed impure, ed uno spirito buono che ha creato tutte le creature pure e 
perfette; ed ecco che da questo principio deriva subito la radicale accet- 
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tazione di un destino assolutamente segnato per ogni uomo, la nega- 
zione di ogni stato intermedio tra l’eterna felicità e la dannazione e 
il conseguente rifiuto di ogni funzione carismatica della Chiesa. A tale 
dottrina s’unisce poi nella maggior parte dei casi, anche la negazione 
della risurrezione e incarnazione del Cristo, il rifiuto del battesimo 
e di qualsiasi altro sacramento considerato inutile per la nessuna effi- 
cacia di tutti i mezzi esterni di salvezza, e la rinuncia ad ogni forma 
di penitenza e di espiazione, incapace di salvare il fedele dalla conta- 
minazione del peccato. Rigidissimi nella pratica di un ascetismo radi- 
cale, i Catari rifiutavano il godimento sessuale, sempre colpevole, men- 
tre consideravano peccato gravissimo il togliere la vita a qualsiasi es- 
sere vivente, il pronunziare giuramento o il mentire. Ma il loro atteg- 
giamento pi caratteristico che tutte le fonti pongono in netto risalto, 
era la costante polemica contro il clero ed i vescovi, considerati i cor- 
ruttori della Chiesa, e il rifiuto di ogni autorità che non fosse quella 
della Scrittura, degli Apostoli e dei primi martiri, ed anche l’ossequio 
alle parole divine era limitato ai libri del Nuovo Testamento perché 
consideravano il Vecchio come l’espressione del Dio crudele e “ne- 
mico.” 

Si tratta forse di residui di antichissime dottrine filosofiche e morali 
largamente diffuse nelle origini cristiane e rifiorite per vie e interme- 
diari in gran parte ignoti; oppure — come ritengono tendenze storio- 
grafiche più recenti — di reazioni immediate e svontanee, alla crisi 
della spiritualità gregoriana; ma lungi dall’essere diffuse in ambienti di 
alta cultura, esse circolano soprattutto nel mondo contadino e nelle 
classi più umili delle città dove danno espressione all’ostilità contro 
la potenza del clero e, talvolta, anche dei signori laici. Le fonti, so- 
prattutto francesi, dall'XI e XII secolo parlano infatti frequentemente 
di “rusticani uomini, idioti e spregevoli” per indicare i seguaci del- 
l’eresia qualificandoli nella loro origine sociale; e il tratto più singo- 
lare che sembra accompagnare la loro fortuna è appunto la partecipa- 
zione combattiva di ceti prima praticamente esclusi dalla vita attiva 
della Chiesa, di uomini che non parlano il dotto latino ecclesiastico 
ma solo le lingue volgari, di artigiani e coloni, delle donne che ven- 
gono talvolta addirittura ammesse alle cariche sacerdotali. 

Con questo movimento ereticale, abbastanza definito nelle sue 
dottrine talune delle quali di origine probabilmente non cristiana, do- 
veva poi strettamente intrecciarsi già verso l’inizio del XII secolo la po- 
lemica dei Patarini, e la protesta di quei larghi settori della riforma che 
erano rimasti insoddisfatti dall’esito conservatore e teocratico delle ri- 
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forme gregoriane. Certo, nel loro insieme, l’eresia catara ed il moto 
patarino sono due cose profondamente diverse, nelle origini e nelle 
aspirazioni; ma esse sono ugualmente diffuse tra gli stessi ceti sociali, 
esprimono spesso sentimenti ed esigenze affini, e sono indotti dalla 
comune polemica anticlericale ad usare argomenti e temi non dissi- 
mili. Ond’è comprensibile che le due correnti finissero spesso per in- 
contrarsi e che la ribellione popolare, priva di ogni altro movente che 
non fosse l'indignazione religiosa o la ribellione al potere mondano 
della Chiesa, trovasse nelle idee catare una prima elaborazione dog- 
matica della sua opposizione disciplinare e morale. Il fatto che dal se- 
colo XII in poi “Cataro” e “Patarino” siano praticamente due sino- 
nimi e che i difensori dell’ortodossia li accomunino nella medesima 
condanna, indica che si è già compiuto l’innesto tra la vecchia eresia 
rifiorita e le estreme correnti riformatrici dell’età gregoriana. La sto- 
ria di eretici come Pietro di Bruy ed Enrico di Tolosa, già membri 
del clero regolare o secolare, e sostenitori di un radicale programma ri- 
formatore, che abbracciano non poche dottrine di chiara filiazione ca- 
tara, illumina palesemente i motivi e le ragioni che producono questo 
incontro. 

All’eresia di origine catara o patarina si uniscono però, restandone 
ben distinti, altri movimenti o sètte la cui origine è tipica dell’am- 
biente storico del XII secolo, e che del resto non sempre romperanno 
il vincolo di ubbidienza con Roma. Si tratta certo, anche in questo 
caso, di moti a carattere spirituale nati negli ambienti “laici” e tra 
fedeli “indotti” che rivendicano per sé il diritto di predicare l’Evan- 
gelo e di affermare l’assoluto dovere della povertà cristiana; la loro 
posizione di fronte alla gerarchia e contro la potenza civile ed eco- 
nomica dell’alto clero rispecchia indubbiamente un atteggiamento di 
ribellione che era certo largamente diffuso anche al di là delle antiche 
“conventicole” ereticali. La stessa fortuna di Arnaldo da Brescia — le 
cui dottrine antiteocratiche godettero di larga diffusione a Roma, in 
Lombardia e anche a Zurigo — documenta l’evoluzione in senso ereti- 
cale di idee e di movimenti emersi dal moto riformatore dell’XI se- 
colo e volte ormai in aperta polemica contro l’opera restauratrice del 
Papato. 

Il moto valdese, il più vasto certamente e il più coerente, ci per- 
mette del resto di individuare assai bene i caratteri ideologici delle 
tendenze ereticali del XII secolo. Esaltazione della povertà, adesione 
pura e semplice alla “nuda” lettera del Vangelo, rivendicazione per 
i laici, siano essi anche “idioti o illetterati” di predicare e insegnare la 
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parola di Dio, ribellione ai divieti e alle condanne delle autorità eccle- 
siastiche sono i motivi dominanti nelle dottrine e nella pratica dei 
seguaci di Pietro Valdo. Ma insieme a questi atteggiamenti, che si ri- 
chiamano alla vicina polemica patarina ed alla ribellione popolana 
contro la feudalità ecclesiastica, risuonano nelle prediche valdesi un 
deciso disprezzo per la vana cultura delle scuole e la “diabolica” pre- 
sunzione dei teologi che hanno osato abbandonare la pura “lettera” 
evangelica per costruire una falsa scienza incomprensibile al popolo 
cristiano. La tradizione del magistero ecclesiastico, il nuovo diritto 
della Chiesa, e i poteri di ogni autorità civile e religiosa sono im- 
pugnati e respinti come cose contrastanti al messaggio evangelico ed 
alla sua purezza originaria. Cosîf la vita religiosa è ridotta ad una 
semplicità austera ed essenziale, liberata dalla formidabile coalizione 
di interessi mondani che gravava da secoli sulla Chiesa romana. 

Questo: atteggiamento cosî radicale e deciso — che ha tanti punti 
in contatto con l’evoluzione politica dei ceti artigiani e mercantili, 
concordemente avversi alle strutture feudali della Chiesa — va tenuto 
sempre presente se si vuol intendere il significato storico di talune 
tendenze e forze spirituali che costituiscono una caratteristica costante 
del tardo Medioevo, ora catalizzandosi intorno ad un certo nucleo di 
dottrine filosofiche, teologiche e morali implicitamente avverse alla 
linea ufficiale della Chiesa, ora invece risolvendosi in pratiche e forme 
di vita religiosa anch’esse spesso divergenti dalle direttive del magi- 
stero romano. Ma sarebbe erroneo credere che il movimento eretico e 
settario costituisse un mondo chiuso e privo di rapporti con altre cor- 
renti o esperienze religiose; che anzi esistono singolari affinità tra i 
gruppi eretici e quei moti religiosi, che pur mostrando nella loro storia 
tracce della loro origine ribelle e polemica, diedero origine ad Ordini 
ortodossi come gli Umiliati di Lombardia o i Frati Minori nell’Um- 
bria. 


2. Umiliati, Francescani e Gioachiniti 
°° 
La intransigente difesa della povertà evangelica, l’obbligo del la- 
voro comune, la pratica dell’“umile credente” sono infatti tratti ca- 
ratteristici della regola degli Umiliati che si professano sempre catto- 
lici fedeli ed ottengono da Papa Alessandro III la conferma della loro 
vita comune. Ma ben presto (1184) la repressione ecclesiastica di Inno- 


cenzo III si abbatterà sui loro gruppi più avanzati; e tra questi, i 
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Patarini e i Valdesi si stabiliscono contatti e influenze reciproche pro- 
babilmente assai vaste e profonde che sfociano già verso la fine del 
secolo nell’altro gruppo ereticale dei Poveri di Lombardia. Tuttavia 
una parte, e forse la maggiore degli Umiliati, non esita a fare atto di 
sottomissione, e a costituirsi in un ordine regolare che raggiungerà 
presto un alto grado di potenza economica e una posizione predomi- 
nante nel campo dell’artigianato laniero. 

Non diverse sono anche le origini del movimento francescano 
sorto nel medesimo ambiente storico agli inizi del XIII secolo e la cui 
diffusione in tutta l’Europa occidentale fu indubbiamente un evento 
di eccezionale importanza per tutta la vita religiosa e culturale del 
Duecento e del ‘Trecento. Cresciuto in una regione pullulante di 
eretici, Francesco di Bernardone abbraccerà gli stessi ideali di povertà, 
di intenso apostolato, di risveglio degli animi attraverso la semplice 
predicazione delle parole di Dio. Come i Valdesi e gli Umiliati egli 
aborre da ogni forma di gerarchia e di potere, segue la pratica del 
lavoro in comune e dell’elemosina, e la professione della più asso- 
luta umiltà e fratellanza. E come tutti i movimenti spirituali del XII 
secolo anche i francescani si propongono di vivere secondo le “norme 
della Chiesa primitiva e la vita degli Apostoli” e di restare “poveri e 
semplici,” ignari di teologia e di canoni, ma saldi nella predicazione 
di una fede fondata sull’unico insegnamento della Scrittura. Per que- 
sto prima di fissarsi in una forma di organizzazione conventuale, an- 
che i Frati minori conducono la stessa vita errabonda e misera degli 
altri “illuminati,” affidandosi completamente alla pietà dei fedeli cui 
predicano semplicemente la “parola di Cristo.” E se certo il france- 
scanesimo, a differenza di altri moti, si professerà sempre schiettamen- 
te ortodosso e tenderà presto a costituire un vero e proprio Ordine 
mendicante, ciò non toglie che la diffidenza verso la cultura di scuola 
e le sottigliezze filosofiche dei teologi non costituisca, almeno per qual- 
che tempo, un tipico carattere della sua spiritualità. 

D'altra parte — ed è questo un’aspetto del moto francescano che 
lo distingue nettamente dalle correnti ereticali del suo tempo — il 
pensiero di Francesco e dei suoi primi seguaci unisce sempre ad una 
drammatica esperienza ascetica, spinta fino alla totale imizazio della pas- 
sione di Cristo, un senso gioioso e sereno della natura, specchio e 
“lauda” della perfezione divina che tutte le creature esaltano nel loro 
vivente linguaggio. Cosî all’idea catara della natura “maligna,” opera 
dello spirito del male, risponde nel francescanesimo l’esaltante certez- 
za di un bene supremo manifesto in tutte le cose, presente ed operante 
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anche nella più umile fibra dell’universo creato. Ma questa certezza 
non nutre soltanto un atteggiamento estatico, fatto insieme di pro- 
fonda umiltà e di serafica gioia dinanzi al miracolo dell’opera di Dio, 
bensi volge la speranza dei Minori verso l’attesa di un’universale pu- 
rificazione, di un ritorno di tutti gli uomini alla semplice, felice comu- 
nione con il Creatore, in un rapporto di filiale e spontanea adorazione. 

Chi segue la storia dell'Ordine può del resto facilmente notare 
come queste tendenze riaffiorassero assai spesso, provocando scissioni 
e conflitti e, addirittura, un’aperta ripresa di temi escatologici di tono 
ereticale. Ché se una parte dei Francescani seppe presto assuefarsi alle 
forme di vita conventuali e trasformarsi in una delle grandi forze con- 
servatrici della Chiesa medioevale, non pochi di essi tornarono sempre 
a riaffermare gli ideali di povertà e di puro evangelismo e a proclamarsi 
i soli veri rappresentanti di un genuino, incorrotto cristianesimo. Infine 
— e per opera di taluni gruppi più estranei e ribelli — una vasta cor- 
rente dell'Ordine poté addirittura scendere in lotta aperta con i Papi, 
ritenuti simoniaci ed eretici, contro le gerarchie ecclesiastiche inficiate 
dalla macchia mortale delle ricchezze e del potere. 

La storia dei “fraticelli” e di altri gruppi settari che tra la fine del 
‘200 e la metà del ’300 si considerarono gli unici veri eredi del fran- 
cescanesimo, in rotta con l’ortodossia e la disciplina ufficiale della 
Chiesa, è appunto una costante conferma dei fermenti nuovi ed ere- 
ticali che potevano facilmente svilupparsi nell'ambiente francescano. E 
non è certo un mero caso che queste estreme manifestazioni di spiri- 
to riformatore ed ereticale abbiano spesso stretti legami con moti di 
aperto carattere sociale e politico i cui fini e le cui esigenze vengono 
però prospettate sotto l’asp:tto di una radicale mutazione religiosa. 

Del resto, proprio negli ambienti più accesi del movimento fran- 
cescano si diffonderanno, soprattutto intorno alla metà del Duecento, 
le dottrine profetiche e il messaggio mistico di un solitario abate cala- 
brese, Gioachino da Fiore (1141-1202). Gioachino, vissuto a lungo in 
Oriente e partecipe dell’esperienza ascetica dei grandi monasteri gre- 
ci e del profetismo millenaristico cosi largamente presente nei mag- 
giori centri della spiritualità bizantina, si era presto ritirato nelle soli- 
tudini della Sila, dedicandosi allo studio ed all’interpretazione dei due 
Testamenti. Osservando alla luce della sua vocazione d’“illuminato,” 
gli eventi tumultuosi del suo tempo, la decadenza della Chiesa, le 
continue lotte tra i principi cristiani, vi aveva riconosciuto i segni 
premonitori dell’avvento dell’Anticristo e di una crisi decisiva del mon- 
do cristiano, annunziatrice di una nuova età di perfezione. Attraverso 
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la breve vittoria dell’“inimico,” e l’apparente trionfo dell’“orribile be- 
stia,” consumato nel dolore e nil sangue del popolo cristiano, si sa- 
rebbe infatti adempiuta la profezia apocalittica. Ma sulle rovine del- 
l'umanità e della cristianità peccaminosa, si sarebbe presto levato il 
nuovo regno dello spirito, fondato non più sul timore, cioè sulla ser- 
viti e sul lavoro, come le due precedenti età del Padre e del Figlio, 
bensf sulla libertà e sulla piena autonomia di ogni credente. All’av- 
vento di queste età, che Gioachino cercava di prevedere mediante 
un singolare metodo di calcolo applicato all’esame della profezia scrit- 
turale, doveva poi seguire la fine di ogni coercizione disciplinare, di 
qualsiasi gerarchia o potere spirituale o civile. Appunto per affrettare 
la realizzazione del R:gno pertetto e il trionfo della libertà, egli pre- 
dicava la pratica del più rigido ascetismo, il rifiuto di ogni godimento 
naturale e dello stesso atto di procreazione, idee che si accompagna- 
vano alla condanna rigida e intransigente dei “falsi pastori” corrotti e 
corruttori. 

Si tratta, com’è chiaro, di motivi che ricordano talune dottrine ca- 
tare, già diffuse in Calabria prima di Gioachino, e non pochi aspetti 
della polemica valdese; senonché negli scritti ispirati dell’abate calabrese, 
tali motivi si risolvevano nel consolante annunzio dell’Era nuova, nel- 
l'attesa di un integrale mutamento di tutte le cose, di una palingenesi 
definitiva al di là del tempo e della storia. Questo rifiorire dell’aspet- 
tazione apocalittica, già cosî viva alle origini cristiane, non è certo un 
fatto casuale, come non è indubbiamente fortuita la fortuna che gli 
scritti di Gioachino incontrarono in un ambiente storico dominato 
da un cosi rapido processo di trasformazione, e dove tutte le inquie- 
tudini e le esigenze di carattere sociale e politico assumevano aspetto 
ed espressione religiosa. Nella profezia gioachinita, gli stessi uomi- 
ni che accorrevano nelle file francescane, mossi da un profondo desi- 
derio di reformatio videro naturalmente la piena esplicazione delle 
loro più intime aspettazioni, il regno di un mondo integralmente pu- 
rificato in cui la norma evangelica fosse il solo vincolo tra Dio 
e gli uomini. E nelle convulse lotte civili e comunali, imperiali e pa- 
pali che per un intero secolo continueranno a imperversare in Italia 
e in Europa, aggravando il travaglio di un nuovo assetto economico 
e sociale, essi riconobbero con Gioachino i segni della trasformazione, 
le sciagure e il “massimo male” previsti dai Profeti e dai Veggenti 
sulle soglie dell’ultima Era. Cosî l’età d:lla pace liberata dalla vio- 
lenza, segnata dall’avvento dei poveri e degli umili, senza pi caste 
e ricchezze, distinzioni e autorità, poté sembrare ormai prossima, alla 
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vicina portata di una generazione. Né meraviglia che ai non molti 
scritti autentici di Gioachino si aggiungesse prestissimo una copiosa 
letteratura apocrifa che riprese le sue visioni e il suo messaggio, mu- 
tandone spesso il significato e il contenuto, e piegando addirittura la 
fantasia profetica alle più concrete passioni della lotta politica ed ec- 
clesiastica. 

Non è certo il momento di parlare della vastissima diffusione 
profetica, avvenuta spesso nell’ambito dell'Ordine francescano per o- 
pera di predicatori e scrittori della seconda metà del Duecento, come 
Gerardo di Borgo S. Donnino o Giovanni da Parma, della fede ispi- 
rata nell’avvento del Regno che sostiene la rinnovata polemica contro 
il clero secolare e l’attesa di un Imperatore riformatore che distrugga 
definitivamente la “falsa Roma” e liberi la cristianità dalla sua peg- 
giore matrice di corruzione. Ma le origini e le fonti del gioachini- 
smo non sarebbero però giustamente comprensibili fuori del quadro 
storico del XII secolo e dello stesso ambiente che vide affermarsi e 
prosperare anche le correnti più intransigenti della mistica ortodossa. 


3. Bernardo di Clairvaux e la mistica cistercense 


Se il movimento gioachinita appare legato da tanta affinità con 
le pid vaste correnti ereticali, la riforma cistercense che si richiamò, 
contro la decadenza di Cluny, alla severa osservanza della regola be- 
nedettina ed alla pratica più intensa dell’ascesi e della mistica spe- 
culativa, non ruppe invece mai gli argini dell’ortodossia e della di- 
sciplina ecclesiastica di cui fu intransigente paladina. Anzi proprio 
nell'ambiente di Cîteaux si rafforzò la polemica contro il pericolo 
rappresentato dall’ingresso di una più libera mentalità filosofica nel- 
l'ambito degli studi sacri, e l’opposizione alle esperienze cosi avanzate 
dei maestri di Chartres e di Abelardo. Tale opposizione — che costi- 
tuiva pure un punto di contatto con la diffidenza dei movimenti po- 
polari, avversi all’elaborata dottrina delle scuole — fu volta però dai 
riformatori certosini al fine di un’integrale restaurazione della supre- 
mazia della fede, i cui canoni dovevano essere accettati al di fuori e 
al di sopra di ogni “presunzione intellettuale.” Ed è naturale che que- 
sti grandi campioni della fede si opponessero, con severa condanna, 
alla eccessiva diffusione degli studi mondani all’interno delle scuole 
ecclesiastiche, all'interesse predominante per i problemi logici e co- 
smologici, alle audacie teologiche di Abelardo ed al sospetto plato- 
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nismo di Gilberto de la Porrée, Teodorico di Chartres o di Guglielmo 
di Conches. 

Certo, anche Bernardo di Clairvaux (1091-1153) — che fu il più 
grande esponente della mistica cistercense — non nega l’utilità di una 
buona conoscenza filosofica e di un uso sagace degli strumenti dialettici 
nella predicazione o per confutare le eresie; però le scienze profane de- 
vono essere sempre assolutamente subordinate alla pura fede, anzi ser- 
vire soltanto come umili strumenti per avvicinare la mente a quella 
pura visione mistica che sovrasta ogni possibile esperienza umana e 
di fronte alla quale deve tacere, in un silenzio eterno, la debole voce 
della ragione. Ciò spiega l’atteggiamento di costante diffidenza o, as- 
sai spesso, di veemente accusa che Bernardo assume nei riguardi dei 
maggiori pensatori del suo tempo, considerati come i temibili veicoli 
di una corruzione che minacciava le stesse fonti della fede. Però nep- 
pure l’insistenza con cui Bernardo e gli altri mistici cistercensi esal- 
tano la vita religiosa monastica e teorizzano l’ascendere dell’anima 
all'unione estatica con Dio, deve indurre a scorgere in questo impe- 
tuoso atteggiamento mistico una forma di rifiuto ascetico della cultura 
o di rinunzia all’intervento costante nelle lotte storiche del loro tem- 
po. L’evidente cultura letteraria e dialettica di Bernardo, la sua in- 
tensa partecipazione alle contese teologiche e politiche del suo tempo 
e, infine, l’uso costante di metodi di discussione perfettamente in- 
tonati all'ambiente di alta cultura in cui operava, sono altrettante pro- 
ve della raffinata ed intensa esperienza intellettuale che egli introdusse 
negli schemi classici dell’esperienza mistica. 

Il suo sospetto contro tutti i tentativi contemporanei di elaborare 
una scienza teologica profondamente permeata di ‘esigenze filosofiche, 
è quindi, a ben vedere, l’atteggiamento coerente del monaco e dell’uo. 
mo di Chiesa che vede insidiati i presupposti di un ordine pratico e 
speculativo ormai fissato nei canoni teocratici dell’età gregoriana. Ed 
è per questo che alla tendenza abelardiana che introduce apertamente 
il metodo dialettico nella riflessione teologica, egli oppone il principio 
fideistico di una verità che coincide con l’amore e la dedizione per 
il Cristo e per il supremo paradosso della croce. La sola via che con- 
duce alla verità è infatti, per Bernardo, la via dell’umiltà, unica virtù 
che permette all'uomo di raggiungere una profonda coscienza del pec- 
cato e del male e, quindi, di valutare compiutamente la miseria umana 
e la radicale nullità del nostro essere. È appunto da questa coscienza, 
è dal senso della vanità e dell’errore che l’anima umana viene sospinta 
alla “seconda virti” della carità, compassione e dolore per la miseria 
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nostra e altrui, aspirazione alla giustizia ed alla purezza di spirito. Ma 
una: volta pervenuti a questo grado di tensione e di desiderio, i fe- 
deli hanno ormai scacciato ogni falso orgoglio e ogni meschina pretesa 
di conosc:nza e sono quindi già pronti ad ascendere verso un’ulte- 
riore perfezione, ossia a contemplare le cose celesti. Questa assoluta 
contemplazione, che è culmine e fine di ogni conoscenza, non può 
però compiersi che nella forma dell’estasi, ove l’anima riesce a distac- 
carsi dal suo peso corporeo e a perdersi in se stessa per identificarsi 
totalmente con Dio. O, come scrive appunto Bernardo in una pagina 
famosa, occorre che “qualsiasi affetto umano dei santi” si fondi e 
si dissolva “per sciogliersi interamente nella volontà divina,” senza 
che resti nessuna traccia di limite mondano e temporale o che l’uomo 
sia capace di riconoscere in se stesso la creatura peccante. Solo l’amore 
di Dio, fusione perfetta d-lla creatura nel creatore, “deifica” l’anima 
umana e la restituisce alla sua originaria perfezione. 

Naturalmente, e Bernardo lo sottolinea più volte, questa “dei- 
ficatio” o unità assoluta tra l’uomo e il Dio, non significa che la so- 
stanza umana e quella divina si confondano e che il crea‘ore e la 
creatura perdano le loro assolute differenze. L'unione delle volontà, 
la sottomissione di un volere imperfetto alla volontà perfetta non apre 
affatto la via ad una simile conclusione di cosf schi*tto sapore ereti- 
cale. Eppure l’insistenza di Bernardo sul momento “unitivo” dell’e- 
stasi mistica, l’uso di un linguaggio che non teme persino ardite 
analogie amatorie, trasformano e rinnovano profondamente la tradi- 
zione mistica ortodossa, cosi da spiegare perché sulla scia della mi- 
stica bernardiana potessero talvolta maturare atteggiamenti e dottrine 
ascetiche difficilmente compatibili con l’ortodossia e sempre più volti 
all’esaltazione del puro “amore interiore” e della perfetta “quiete” 
raggiunta nel totale abbandono alla volontà divina. Sono questi, del 
resto, motivi facilmente comprensibili in un ambiente spirituale cosi 
permeato di esigenze riformatrici e già sensibile alle nuove tradizioni 
mistiche che cominciavano a rifluire in Occidente attraverso le esperien- 
ze islamiche e giudaiche. Né è strano che l’eloquenza prestigiosa di 
Bernardo e la sua stessa autorità di riformatore possano presto favo- 
rire l'emergere di vaste correnti di speculazione mistica di carattere 
popolare e di vocazione “libera,” destinate a propagarsi nei secoli 
successivi fin quasi alle soglie della Riforma. 

L'analisi del processo di ascesa verso l'estasi, chie Bernardo deli- 
nea soprattutto nei sermoni sul Cantico dei Cantici o nel De diligendo 
Deo ha, d’altra parte, una cosî intensa carica spirituale ed è cosi inse- 
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rita nella temperie religiosa della cultura medioevale, che non è diffi- 
cile intendere perché potesse esercitare un’influenza tanto profonda su 
alcune grandi personalità del tardo Medioevo, da Dante al Gerson. 
Il fatto che l’estasi sia un’esperienza schiettamente individuale, irre- 
petibile e incomunicabile, non ha infatti impedito al mistico cistercen- 
se di tracciare una via amoris che segue puntualmente l’ascendere del 
desiderio umano dall’amore per sé e per le cose all'amore ultimo e 
supremo di Dio. Questa via muove pertanto dal rifiuto del peccato 
(che è aversio a Deo e desiderio delle cose per se stesse e per noi 
stessi) a quell'amore che trova in sé la propria ricompensa e respinge 
ogni altro desiderio ed ogni altro premio. Poiché è solo quando ha 
raggiunto questo grado di purezza e di perfezione che l’amore del- 
l’uomo può pienamente identificarsi con l’amore di Dio, restituendo 
all'uomo, per grazia divina, la sua somiglianza col Creatore, smar- 
rita nella miseria del peccato. A un tale punto (che è il culmine di 
questa dialettica cristiana dell'amore), l’amore dell'uomo per Dio e 
quello di Dio per se stesso e per gli altri uomini sono però diventati 
una stessa cosa, un unico atto di comunione che involge tutta la realtà 
e la riconduce, nel silenzio mistico, alla sua antica, originaria sorgente. 

L'esperienza mistica di Bernardo, con la sua intensa forza specu- 
lativa, sostenne e guidò la sua opera pratica di grande dignitario della 
Chiesa, ben deciso a ricorrere anche a tutte le forme di pressione au- 
toritaria pur di impedire le deviazioni “filosofiche” e le possibili in- 
filtrazioni ereticali nell’ambito dell’ortodossia. Le sue polemiche con- 
tro Abelardo, Gilberto de la Porrée e Arnaldo da Brescia, le condanne 
fatte pronunziare dai Concili senza eccessivo scrupolo nel valutare 
l’effettiva portata delle dottrine e delle loro difese, la continua battaglia 
contro qualsiasi concezione che contrastasse, anche potenzialmente, 
con il primato della fede e della disciplina claustrale, sono anzi le ca- 
ratteristiche più tipiche di un atteggiamento che fu in gran parte co- 
mune a tutti i maggiori esponenti della riforma cistercense. E tra que- 
sti giova brevemente considerare anche la figura di un amico e disce- 
polo di Bernardo, quel Guglielmo di St. Thierry (t 1148) che gli 
fu compagno in alcune delle più violente battaglie contro l’“empia” 
filosofia. 

Nell’Epistola ad Frates de Monte Dei, nel De contemplando Deo, 
nel De natura et dignitate amoris Guglielmo riprende alcuni dei te- 
mi più suggestivi della mistica bernardiana; però il metodo che egli 
propone è diverso da quello del maestro e orientato in un senso più 
spiccatamente agostiniano. Movendo dal riconoscimento che l’anima 
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può conoscere se stessa solo se si riconosce come immagine della 
mente divina, egli cerca cosi nell’intimità del pensiero quel sigillo 
o traccia che Dio vi ha posto. E come Agostino, anche Guglielmo 
chiama “memoria” il luogo della mente, con cui si conserva la trac- 
cia divina e donde si genera la nostra ragione. Dalla memoria e dal- 
la ragione procede anche la volontà; cosi si svela nella mente umana 
una trinità creata, riflesso della trinità creatrice e specchio della pura 
vita divina. È vero che il peccato ha fatto decadere queste facoltà del- 
l’anima distogliendole dal loro fine naturale; ma la grazia può di 
nuovo volgerle verso Dio e restituire all'anima la sua somiglianza ori- 
ginaria spingendola cosî a 1ealizzare quella suprema conoscenza di 
Dio che è, insieme, il vero riconoscimento di se stessa. 

A questa linea mistica — che è, del resto, lo specchio fedele della 
cultura monastica, delle sue predilezioni intellettuali e delle sue fina- 
lità pratiche — si riconnette anche l’opera di un altro cistercense, 
Isacco, ‘abate di Stella dal 1147 al 1169, e autore di una serie di Ser- 
moni sul Canzico dei Cantici che mostrano però una notevole fami- 
liarità con fonti teologiche ben definite come Dionigi, Anselmo, 
Boezio e Gilberto de la Porrée di cui sono presenti notevoli influssi 
nell’analisi dialettica della pura sostanza divina. La penetrazione di 
dottrine e motivi di schietto sapore platonico nel tessuto della mistica 
cistercense è però ancor più visibile in un’altra opera di Isacco, l’Epi- 
stola ad familiarem suum de anima, scritta a richiesta di Alchiero di 
Clairvaux e destinata ad una notevole diffusione. Procedendo in una 
analisi sottile dell'anima e delle sue facoltà, Isacco distingue dapprima 
tre realtà, i corpi, le anime e Dio le cui essenze ci sono perfettamente 
ignote, e la cui conoscenza è anzi tanto più oscura quanto più ci 
allontaniamo dai corpi per ascendere verso la divinità. Costruita ad 
immagine di Dio e quale intermediaria tra Dio e il proprio corpo, 
l’anima è perciò la similitudo omnium; ed è a sua volta distinta in 
tre parti, alta, media e bassa, che corrispondono rispettivamente all’im- 
maginazione, alla ragione e intelletto, e all’intelligenza. Ora, mentre 
l'immaginazione è strettamente legata con la sensibilità, che è la più 
alta attività del corpo, l’intelligenza è invece “imparentata” con Dio, 
sicché le varie facoltà o funzioni possono essere disposte secondo un 
rigoroso ordine gerarchico che muove dal corpo e dal senso corporeo 
per ascendere, attraverso l’immaginazione, la ragione e l’intelletto, fi- 
no all’intelligenza. Tra queste facoltà, la ragione è quella che possiede 
la capacità di scorgere nelle cose corporee le forme universali, le dif- 
ferenze, le proprietà e gli accidenti. Queste forme sono indubbiamente 
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immateriali e incorporee, ‘anche se sussistono soltanto nelle loro mani- 
festazioni corporee; sicché l’opera della ragione consiste in un atto 
“astrattivo” capace di distinguere nella realtà presente dei corpi que- 
ste “sostanze seconde” eternamente immutabili e perfette. Ma non è 
tutto; perché al di là della ragione opera l’intelletto che coglie le for- 
me segrete e puramente incorporee, come l’anima, mentre ad un gra- 
do ancora più alto e supremo si dispiega la virti conoscitiva dell’in- 
telligenza che conosce Dio, il solo essere supremo e puramente incor- 
poreo. 

La sintesi di motivi platonici e di lontani temi aristotelici cosî ope- 
rata da Isacco è certamente ispirata alle dottrine boeziane di cui egli fa 
largo uso, soprattutto alla teoria della “intelligenza” nella distinzione 
tra intellectus e intelligentia. Ma a queste fonti egli unisce un evidente 
richiamo alla dottrina agostiniana della illuminazione e una conce- 
zione dei diversi gradi di manifestazione del divino (teofaria) tipica 
di Massimo il Confessore e di chiara derivazione neoplatonica. Cosi an- 
che nell’ambito della mistica monastica penetrano e si sviluppano dot- 
trine di indubbio significato e temi platonici e neoplatonici non lon- 
tani da quelli affermati arditamente dai maestri di Chartres. Non a 
caso, del resto, un altro scritto di probabile origine cistercense, il De 
spiritu et anima, attribuito, sia pure dubbiosamente ad Alchiero di 
Clairvaux, si risolve in una sintomatica compilazione di dottrine sul- 
l’anima tolte da Lattanzio, da Macrobio, da Agostino, da Boezio e 
da Beda, che è quanto dire da alcune delle fonti più tipiche e co- 
stanti del platonismo medioevale. Ed è davvero illuminante osserva- 
re come un testo di tal genere, attribuito assai presto ad Agostino 
e più tardi ad Alberto Magno, circolasse a lungo negli ambienti 
scolastici, contribuendo a diffondere proprio alcune di quelle con- 
cezioni contro cui si era levata principalmente l’aspra polemica di 
Bernardo. 


4. 1 Vittorini 


L’altro grande centro di elaborazione del pensiero mistico del XII 
secolo fu l’abbazia parigina dei Canonici regolari di S. Vittore, fon- 
data nel 1108 da Guglielmo di Champeaux e divenuta subito un am- 
biente d’intensa esperienza ascetica. Ma la sua influenza nella storia 
della riflessione medioevale è legata soprattutto all’opera di Ugo di 
S. Vittore (1096?-1141), un monaco sassone, formatosi nell’abbazia di 
Hammersleben e più tardi maestro di teologia per alcuni anni nell’ab- 
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bazia parigina. Nelle sue opere principali, dal Didascalion al De Sa- 
cramentis, alla Summa Sententiarum (che gli fu attribuita senza gran 
fondamento), è sempre evidente lo sforzo di pervenire ad una siste- 
mazione organica del sapere teologico cui gli studia humanitatis deb- 
bono fornire come famuli strumenti argomentativi e mezzi di persua- 
sione. E con parole non diverse da quelle di Bernardo o di Gugliel- 
mo di St. Thierry anch’egli condanna la vanità di un sapere fine 
a se stesso che non sia rigorosamente orientato alla contempla- 
zione divina. D'altra parte, nel Didascalion, anche Ugo traccia un pia- 
no completo degli insegnamenti profani che debbono essere impartiti 
ai giovani destinati allo stato monastico, agli studi teologici, alla con- 
templazione mistica; ed insiste sull’importanza delle scienze teoretiche 
(come la matematica) che ci offrono la contemplazione della verità, 
delle scienze pratiche (l’etica, l'economia e la politica), delle arti 
meccaniche (agricoltura, navigazione, medicina) e delle scienze logi- 
che (grammatica, dialettica, retorica) tutte necessarie alla formazione 
di un solido sapere. Tuttavia, nonostante l’apologia delle matema- 
tiche (che astraggono le pure realtà intelligibili dalla confusione del- 
le cose materiali) o della musica e dell’astronomia (che colgono l’ordine 
armonioso della realtà) tutta la sua meditazione è volta al fine su- 
premo della conoscenza mistica verso cui debbono sempre conver- 
gere tutte le conoscenze profane. Anzi il vero significato di quelle dot- 
trine consiste proprio nel loro procedimento puramente astrattivo che 
spinge la conoscenza umana fuori dell'ambito oscuro e mutevole delle 
cose corporee verso la splendente regione degli archetipi. E così si 
rivela all’animo stupito il primo segno o prova della sua suprema de- 
stinazione, volta sempre a concludersi nella diretta esperienza del di- 
vino. 

Per questo l’ascesa della ragione dall’esperienza sensibile ai puri 
principi ideali della geometria o della matematica costituisce il primo 
grado di una lunga, difficile ascesa che porterà la ragione prima a co- 
noscere se stessa, poi l’anima di cui è facoltà, e infine, in un terzo ed 
ultimo momento, alla contemplazione di Dio. Se Ugo insiste conti- 
nuamente sulla necessità di conoscere compiutamente l’ordine e la na- 
tura mondana e di affinare quegli strumenti che permettono di sco- 
prirne le strutture ideali, è perché queste conoscenze ci aiutano a rag- 
giungere un’interpretazione più profonda delle cose naturali e a scor- 
gere nell’universo l’eterna, immutabile presenza divina, la “maestà” in 
cui l’anima trova la sua pace c il suo godimento eterno. 

Di questo atteggiamento spirituale (che avrà cosi larghi sviluppi 
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nell'ambiente vittorino e più tardi nella filosofia francescana da Ales- 
sandro di Hales a Bonaventura da Bagnorea) ci offre appunto testi- 
monianza il De Sacramentis, vera e propria Summa teologica, ove 
tutta la storia della natura e dell’uomo è interpretata alla luce dei 
due concetti cristiani della “creazione” e della “restaurazione” o re- 
denzione della realtà dopo la caduta mortale del peccato. Ma, in 
questo quadro tipicamente agostiniano, egli accentua il motivo del 
“Dubito” che pone al centro della meditazione umana e in cui scorge 
addirittura il primo inizio di ogni conoscenza. Nessuno che abbia sen- 
no — scrive infatti Ugo — può certo negare di esistere; eppure se 
l’uomo considera la sua vera essenza, non tarda ad accorgersi che essa 
non è alcuna delle cose visibili e che la sua anima si distingue netta- 
mente dal corpo. Ora ciò che non è corporeo non può evidentemente 
trarre origine dalla corporeità; e poiché la nostra anima sa di non es- 
sere sempre esistita e di avere avuto, quindi, un inizio, è naturale che 
essa cerchi un autore del proprio essere e lo indichi sicuramente in 
Dio. Egli infatti è la sola realtà da cui sia nato tutto ciò che esiste, è 
il solo eterno principio la cui esistenza non richiede alcun precedente 
e che trova in se stesso la propria assoluta ragione di essere. 
Discepolo e successore di Ugo fu Riccardo di S. Vittore (t 1173), 
che prosegui l’indirizzo mistico-speculativo del maestro, portandovi però 
la costante preoccupazione di fondare il processo della contemplazione 
divina su di una base “empirica” e “argomentativa.” Priore e maestro 
di teologia nell’abbazia dal 1162 al 1173, egli volse la sua opera al perfe- 
zionamento interiore dei suoi monaci, secondo i canoni della rigida 
pietà cistercense; ma non negò affatto l’importanza di una conoscenza 
della realtà, svolta sulle norme di una precisa argomentazione ra- 
zionale. La fede, fondamento e principio di ogni bene e conclusione 
cui mira qualsiasi ricerca umana, deve essere infatti sempre difesa dal- 
la ragione cui spetta d’intendere il più chiaramente possibile i conte- 
nuti della f:-de. Nel De Trinitate, uno scritto usato moltissimo dagli 
scolastici del XIII secolo, egli svolge così la dimostrazione dell’esisten- 
za di Dio, richiamandosi al metodo anselmiano donde riprende anche 
l'esigenza di usare un procedimento dimostrativo estraneo alle “aucro- 
ritates” “Io sono fermamente convinto,” scrive in una delle sue pa- 
gine più significative, “che per spiegare delle realtà il cui essere è ne- 
cessario (e tali sono appunto la trinità e l’esistenza di Dio) occorrano 
non solo delle ragioni plausibili, ma anzi ragioni necessarie, sebbene 
talvolta queste sfuggano alla nostra indagine” E perciò Riccardo 
muove dalla distinzione razionale tra l’“essere che è 26 aeterno e da 


183 


L'XI e il XII secolo 

sé” e “l'essere che non è né ab aeterno né da sé,” e l’“essere ab aeterno 
ma non da sé,” che è come “medio” tra gli altri due, per concludere 
che queste ultime specie di esseri debbono avere il loro fondamento 
nell’“essere da sé e 25 aeterno,” il quale pertanto non può non esi- 
stere necessariamente nella sua perenne perfezione. Se infatti “nulla 
fosse da sé,” non esisterebbe neppure ciò da cui traggono il loro es- 
sere tutte le cose che non hanno, né possono avere, il proprio essere da 
sé; ma poiché, come ci prova l’esperienza, esistono molteplici cose mu- 
tevoli e transitorie, deve pure esistere l'essere puro e assoluto, fonte 
ed inizio di tutte le realtà. 

L’uso di questo tipo di ragionamento filosofico in un ambito cosf 
dichiaratamente teologico, non si limita però solo alla dimostrazione 
dell’esistenza divina; ché anzi il maestro vittorino, trattando il mistero 
trinitario, usa analocie di ordine razionale e si serve dell’argomento 
della differenza tra l’essere necessario e l’esser= possibile per mostrare 
che le persone divine hanno un natura sincola e distinta. Anche que- 
sta “via razionale” è però subordinata ad una finalità squisitamente mi- 
stica. come mostra la sua teoria dei tre eradi del sapere che ascendono 
dall’“immavinazione,” volta a considerare l’ordine verfetto del mondo 
sensibile, alla “ragione” che contemola i puri intellicibili. e infine al- 
l’“intellivenza” che ha per suo unico oggetto la visione intuitiva di 
Dio. Eppure questa ascesa non distrugge le potenze inferiori della 
mente, anzi continuamente le esalta attraverso la loro costante e mu- 
tua cooperazione; né sarebbe possibile siunsere alla contemplazione 
della pura verità senza il soccorso dell’immaginazione e della ragio- 
ne, trasvalutate dalla grazia, e rese capaci di contribuire alla perfetta 
comunione dell’anima con la sua “fonte” divina. 

Questi temi speculativi, esnosti anche nel De praeparatione animi 
ad contemplationem (o Beniamin minor) nel De gratia contembplationis 
(o Beniamin major) e nel Fons Philosovhiae dell’altro scrittore vit- 
torino Goffredo (+ 1194), eserciteranno per lungo tempo un'eccezionale 
influenza sulla letteratura mistica del Basso Medioevo, specialmente, 
sui francescani che proprio dall'ambiente vittorino trarranno tanti mo- 
tivi d’ispirazione. E, non a caso, sarà proprio un monaco di S. Vittore, 
Tommaso Gallo da Vercelli a compiere nelle sue Excerptiones delle 
opere dello Pseudo-Dionigi quella fusione della tematica dei suoi mae- 
stri con la tradizione dionisiana che è all’origine della mistica bona- 
venturiana. Ma soprattutto la mistica vittorina, con la sua franca 
accettazione della ricerca intellettuale, con il suo tono umanistico ac- 
centuato dall’evidente familiarità con gli antichi, contribuirà a dare 
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piena cittadinanza al sapere filosofico nel mondo della teologia e del- 
la mistica, dimostrando la profonda vitalità di quella rinascita specu- 
lativa, che neppure l’aspra reazione cistercense è riuscita a fermare e 
che insinua la sua vocazione platonica anche nella esaltante espzrien- 
za dei mistici. 

Il Microcosmus, di Goffredo di S. Vittore, cosi ricco di temi, im- 
magini e motivi platonici, non diversi da quelli tanto cari ai maestri 
chartriani, è certo la prova più eloquente degli stretti legami che uni- 
rono il misticismo dei Vittorini alla cultura filosofica del secolo. Né 
questi legami potevano essere infranti dall’aspra polemica di un altro 
monaco di S. Vittore, Gualtiero discepolo e successore di Riccardo, che 
nel suo libello In guattuor labyrintos Franciae (1179 ca.), condannava 
insieme Abelardo, Gilberto de la Porrée, Pietro Lombardo e Pietro 
di Poitiers cause di ogni specie di errori teologici e portatori. nelle 
scuole, dell’esecrando aristotelicus spiritus. Del resto se si vuole indi- 
care un esempio ancora più probante della presenza della tematica 
chartriana anche negli ambienti religiosi e mistici, apparentemente 
più chiusi ad esperienze “profane,” non v'è che da leggere gli scritti 
di Ildegarda di Bingen (1098-1179) la cui vita trascorse nell’atmosfera 
contemplativa dei grandi monasteri renani. Orbene: nei suoi trattati 
(Scivias, Liber divinorum operum, ecc.) ritornano temi e motivi cari 
a Bernardo Silvestre, nella descrizione del processo cosmico con cui lo 
spirito divino penetra l’universo, dà origine agli esseri del macrocosmo 
e risolve in sé l’anima dell’uomo-microcosmo. È vero che a questa 
cosmogonia si intrecciano le visioni mistiche e i rapimenti estatici di 
suor Ildegarda, degni della pifi pura tradizione agiografica; ma non 
è meno illuminante che questa monaca metta al servizio delle sue vi- 
sioni le dottrine cosmologiche e astrologiche che ha attinto da Galeno 
e da Tolomeo, e nozioni e idee che le vengono dai maestri di Chartres 
o dalla stessa letteratura filosofica e scientifica che era alle basi della 
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Capitolo ottavo 


Città di Dio e città terrena nel pensiero teologico-politico 
del XII secolo 


I. Da Ottone di Frisinga a Giovanni di Salisbury 


Il quadro della riflessione filosofica del XII secolo, che abbiamo 
cercato di tracciare in questo e nei capitoli precedenti, non sarebbe 
però né completo né esaurientemente comprensibile, se non analizzas- 
simo anche quelle dottrine di definito carattere teologicu-politico che 
offrono un più diretto riflesso ideologico d“i conflitti e delle crisi sto- 
riche di questo secolo. Già s’è notato come il XII secolo, apertosi con 
il concordato di Worms (1122), avesse assistito, soprattutto a partire 
dal 1155, ad una violenta ripresa della lotta tra l’Impero e la Chiesa, 
culminata nel tentativo di restaurazione imperiale di Federico I e di 
Enrico VI, e infine, nella vittoriosa egemonia di Innocenzo III; e 
s'è pure ricordato che il vero significato storico di questo conflitto 
consiste però nell’intervento decisivo dell: nuove forze storiche rap- 
presentate dai Comuni italiani e da!la monarchia normanna. Ma se 
l'evoluzione economica e politica della società medioevale ha ormai 
vuotato di ogni contenuto reale le due grandi istituzioni su cui si era 
fondato il sistema politico carolingio e ottoniano, ciò non toglie che 
le dottrine elaborate nell'ambiente della curia romana o della corte 
imperiale continuino a teorizzare la potestas imperiale o papale e a 
disputare sulla supremazia dell’ordo ecclesiasticus o dell’ordo civilis et 
mondanus. Legati spesso alla tradizione del Corpus iuris, solenne- 
mente “restaurato” dalla scuola bolognese, i partigiani dell’Impero 
lottano infatti perché sia restituito alla potestà insieme laica e sacrale 
dell’Imperatore quell’assoluto, pieno dominio nell’ambite della vita 
civile che gli spetta per la sua successione all’Imperium romano non 
meno che per la sua funzione di capo mondano della cristianità. E 
ad essi rispondono i teologi e i canonisti. come Rolando Bandinelli, il 
futuro Alessandro III, che si fondano sulla dottrina agostiniana delle 
due città, che rivendicano la superiorità dello “spirituale” sul “tema- 
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porale,” dell'eterno” sul “mondano,” e fanno proprie le tesi teocra- 
tiche di Gregorio VII. Del resto, la costante influenza dei motivi ago- 
stiniani è presente in gran parte degli scritti teologico-politici del XII 
secolo, anche in quelli meno legati alla polemica contingente e dove 
è più viva l’esigenza di configurare un quadro ideale dei rapporti tra 
la Chiesa e l'Impero e di intendere il significato delle due istituzioni 
nell’ambito di uno svolgimento provvidenziale in cui s’identifica la 
stessa vicenda storica dell'umanità. Tale atteggiamento è soprattutto 
visibile nell'opera di Ottone di Frisinga (1115-1158), un monaco cister- 
cense nella cui formazione filosofica e teologica è facile rilevare la 
traccia dell'influenza di Gilberto, di Abelardo e di Ugo di S. Vittore. 
Nella lettera-prefazione al suo De duabus civitatibus (dedicata proprio 
a Rainaldo di Dassel, il Cancelliere del Barbarossa), egli riprende 
appunto il tema agostiniano, per affermare che il destino delle due 
“città” è di convivere insieme fino al giudizio universale, quando, 
caduto ogni limite temporale e carnale, anche l’Ympero romano avrà 
terminato la sua missione. Per Ottone la città del tempo e la città 
dell'eternità, quella del demonio e quella del Cristo, la Babilonia e 
la Gerusalemme, costituiscono, nei loro costanti rapporti, la trama 
provvidenziale di tutta la storia. E poiché egli identifica la città ter- 
restre con l’Impero, o, meglio, con tutti gli imperi che si sono succe- 
duti nel tempo, ecco che può presentare la storia mondana come il 
susseguirsi dei vari regna (dalle antichissime dinastie all'impero di 
Alessandro, all'impero di Roma, al passaggio della dignità imperiale 
ai greci di Bisanzio e da questi ai franchi e ai germani), ognuno dei 
quali ha un suo posto e una missione ben definita secondo il dise- 
gno divino. Tuttavia, per quanto sia illuminata dalla luce suprema 
della provvidenza, questa storia umana non è per il monaco tedesco 
che una lunga vicenda di decadenza e di caduta che travolge con sé 
tutte le istituzioni mondane distruggendone sempre la potenza e lo 
splendore. Già vecchio e cadente, vicino ormai alla sua ultima ora, 
l'Impero sembra agonizzare sotto il peso di una decadenza che è 
la stessa che affligge tutto il genere umano in ogni sua manifesta- 
zione. Cosî, insieme alla lenta dissoluzione dell'Impero, decadono e 
si avviano alla fine tutte le dottrine e le scienze che oggi chiudono, 
nell’Occidente in rovina, la lunga vita che esse iniziarono in Oriente 
e che hanno compiuto seguendo nel loro corso la stessa strada quo- 
tidiana del sole. 

La visione del cistercense (nella quale rifluiscono tanti motivi e 
toni pessimistici della predicazione riformatrice ed è presente l’attesa 
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escatologica del vicino realizzarsi dell’ultima età dell’uomo) non giun- 
ge però alle stesse conclusioni cui erano giunti Agostino od Orosio di- 
nanzi all’esperienza della crisi della società e dell’ordinamento poli- 
tico romano. Pur avvertendo la decadenza del!’Impero, Ottone iden- 
tifica ancora il suo ordine con lo stesso corpo mondano della Chiesa 
militante; se è vero, anche per lui, che eletti e reprobi vi convivono co- 
me in una stessa dimora, dall’epoca della conversione di Costantino 
non si può più parlare di due città distinte, bensî di una sola, la 
Chiesa. Questa risoluzione della vita civile e dell'ordine mondano nel- 
l'unità suprema della Chiesa, questa subordinazione di ogni fine e com- 
pito mondani al'a suprema finalità della vita cristiana è, del resto, il 
tratto più caratteristico di molti scritti ecclesiastico-politici del XII se- 
colo che tendono a celebrare sotto questa forma l'ideale teocratico della 
assoluta potestà pontificia. Cosf, proprio mentre la rinascita del diritto 
romano offre nuovi strumenti e nuove giustificazioni al principio del- 
la supremazia mondana dell’Imperium, Simone di Tournai può scrivere 
che “nella stessa città, sotto lo stesso re, convivono due povoli,” e che 
questi due popoli procedano secondo due vie alle quali corrisoondono 
due diversi vrincipatus. Però la “città” è la Chiesa il cui unico “re” è il 
Cristo; e i due “povoli” sono avvunto i “chierici” e i “laici” che con- 
ducono vita spirituale o temporale e sono amindi sottomessi alla ciuri- 
sdizione del sacerdozio o del reeno. del diritto divino o del diritto 
umano, sempre però sotto la sunremazia del vicario terreno dell’“unico 
re.” Non diversamente, anche Bernardo di Clairvaux si serve sî della 
metafora evangelica delle due spade per togliere ai pontefici ogni fun- 
zione mondana e salvaguardare la propria spiritualità: ma afferma con- 
temporaneamente che entrambe le spade ed entrambi i poteri sono 
però “in radice” nelle mani del Papa, il quale incarica liberamente i 
sovrani di usare per lui la spada temporale, ma semore secondo i fini 
della Chiesa. La distinzione tra l'ordine d<i laici e dei chierici, e tra il 
potere civile e quello spirituale, è quindi una distinzione interna alla 
Chiesa, subordinata al sunremo potere del Papa. Come definisce ancora 
Ugo di S. Vittore, la Chiesa è infatti il Corpo di Cristo vivificato da 
un unico spirito e distinto nell’ordine dei chierici e dei laici solo come 
il corpo umano è distinto nei suoi due lati. Naturalmente, il “lato si- 
nistro” meno nobile e perfetto, è rappresentato dal laicato e dai suoi 
poteri, individuati generalmente nei re e nell’Imperatore; quindi il 
potere regio e imperiale, benché si estenda su tutte le cose terrene ed 
umane, deve sempre sottostare al “pid nobile” e superiore potere spi- 
rituale che dà valore e legittimità alle loro autorità temporali. 
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Il principio della sottomissione integrale del potere temporale 
a quello spirituale (principio che ci richiama significativamente alla 
concezione teocratica e sacerdotale dell’Antico Testamento) è cosî 
posto a stabile fondamento di tutte le dottrine che sostengono la “pie- 
nezza di potere” dell’ordine ecclesiastico e dell’autorità papale. Ed 
ecco infatti che nel Summa gloria — attribuita, ma senza gran fonda- 
mento, ad Onorio di Autun — l’accentuazione del carattere laico del- 
l'autorità del Re (che non è né monaco, né sacerdote, ma semplicemente 
un uomo di spada) può sf giovare a sostenere la sua supremazia nel- 
l’ordine mondano anche nei confronti dei chierici, ma serve soprattutto 
ad indicare nella designazione da parte del pontefice e della Chiesa l’uni- 
ca fonte legittima di tale autorità. 

Citando numerosi passi della Bibbia, l’autore della Summa dimo- 
stra infatti l’origine ecclesiastica di ogni potere civile che è appunto 
concesso alle singole autorità dal “sacerdozio” cui spetta il diritto di 
eleggere e “incoronare” tutti “i potenti della terra.” Perciò il governo 
laico deve svolgere sempre la propria azione secondo la norma della 
legge divina; altrimenti i sacerdoti potrebbero giustamente revocare 
quel potere che essi hanno semplicemente delegato e che dipende però 
integralmente dalla loro volontà. Come sostengono quegli scrittori che 
sono pit strettamente legati all’ambiente cistercense e che riecheggiano 
spesso tesi e frasi di Pier Damiani, al di sopra di ogni ordinamento 
mondano deve sempre dominare l’ordo clericalis, depositario della ve- 
rità divina, e, ancora al di sopra, la perfezione dell’ordo monasticus 
in cui si incarna compiutamente l’ideale della perfezione cristiana. 

Simili concezioni non sono diffuse soltanto negli ambienti legati 
strettamente all’ideale della riforma monastica o tra scrittori che ade- 
riscono alla mistica di un Bernardo di Clairvaux; ché, anzi, argomen- 
ti non diversi sono avanzati anche da uomini direttamente impe- 
gnati nelle contese politiche, da teorici che riflettono nei loro scritti 
l’aspro conflitto tra l’ideale restauratore del Barbarossa e la rinnovata 
esaltazione teocratica del potere pontificio. La linea sostenuta da Ro- 
lando Bandinelli nella Dieta di Besangon (1157), e confermata più 
tardi dopo la sua assunzione al soglio pontificio, durante il periodo 
cruciale della lotta contro l’Imperatore, si fonda, del resto, proprio 
su questi argomenti e si giova di una tematica teologico-politica d’ispi- 
razione agostiniana. Ma anche Tomaso Becket, l’arcivescovo di Canter- 
bury che doveva pagare con la vita la sua opposizione intransigente 
alla politica assolutistica di Enrico II d’Inghilterra, afferma la stessa 
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dottrina quando scrive, in una sua lettera al sovrano inglese, che “a 
Chiesa di Dio si compone di due ordini, i chierici ed i laici” e che tutti 
gli ordini di gerarchia o potere regale o feudale appartengono in primo 
luogo al populus, sottomesso e subordinato ai suoi “clerici.” 

Pit moderata e guidata dallo stesso spirito critico che ispira tanta 
parte della sua meditazione, è invece la dottrina politica di Giovanni 
di Salisbury, svolta principalmente nel Policrazicus e fondata sulla 
tipica concezione ciceroniana che fa dipendere l’unione della società da 
un accordo comune di tutti i suoi membri sul valore della legge e del 
diritto. Certo, anche Giovanni sente l'influenza della concezione teo- 
cratica biblica ed afferma che il principe è il “ministro” dei sacerdoti, ad 
essi “minore” e sottoposto alla loro autorità. Ma piuttosto che sulla su- 
bordinazione del potere politico a quello sacerdotale, la sua analisi insiste 
sulla comune subordinazione di entrambi i poteri ad una comune leg- 
ge che li renda legittimi e che dia loro un valore indubitabile. Ora, 
soltanto Dio può essere la fonte comune di questi poteri; e quindi an- 
che il governo della Chiesa deve rispondere alla norma di cui Dio 
stesso è fondamento; né potrebbe mai mutare o negare quei precetti 
“che sono legittimi presso tutti i popoli e che non possono, in nessun 
caso, essere impunemente sciolti.” Naturalmente, anche il principe è 
tenuto ad ubbidire a questi precetti e a conformare ad essi il proprio 
governo; ed anzi, per Giovanni, la vera differenza tra il “tiranno” e 
il “principe” consiste appunto nell’osservanza delle leggi e nel crite- 
rio dell’utilità comune con cui egli governa il suo popolo. Contro la 
tesi cara agli scrittori di parte imperiale, per cui “il principe non è 
soggetto alla legge,” ma la sua volontà ha forza e valore di legge indi- 
pendentemente da ogni criterio di giustizia e di equità, il filosofo in- 
glese afferma cosi solennemente il principio di un limite naturale e 
razionale dell’autorità politica, limite che ha, a sua volta, il proprio 
fondamento nella suprema legge divina. Né questa dottrina vale poi 
unicamente nell’ambito della vita civile e del potere regio; anche il 
“tiranno ecclesiastico” è condannato esplicitamente da Giovanni di Sa- 
lisbury, il quale lo considera anzi assai pid pericoloso di quello se- 
colare e fonte di ogni male e di ogni sciagura per il corpo spirituale 
della Chiesa. Opporsi al tiranno laico e a quello ecclesiastico, non 
accettare mai un’autorità imposta illegittimamente contro la mani- 
festa volontà di Dio è, quindi, dovere ed obbligo per il fedele cri- 
stiano; anzi, il diritto di ribellione è rigorosamente teorizzato nel Poli- 
craticus, ove leggiamo che “contro colui che disarma le leggi è giusto che 
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si armi il diritto” e che “il potere pubblico infierisce giustamente contro 
chi si sforza di svuotare la pubblica potestà.” Sicché non sorprende che, 
fondandosi sulla comune tradizione di Cicerone e di Seneca, dei padri 
della Chiesa e dei giuristi romani, egli affermi il principio di un diritto 
naturale sacro e inviolabile, dinanzi al quale non esiste autorità o po- 
tere che non debba sottomettersi. 

Malgrado ciò, anche nel Policrazticus la superiorità del potere ec- 
clesiastico su quello civile è un criterio pienamente accettato, che ri- 
sponde addirittura al più normale principio di equità. Destinato dalla 
Chiesa ad usare quella spada che disdice al sacerdote, ed esecutore di 
un potere cruento che non deve mai macchiare il candore ecclesiastico, 
il principe è infatti soltanto il “ministro dei corpi,” naturalmente in- 
feriore al “ministro delle anime” che è il pontefice romano. Perciò il 
principe, non solo deve sottomettersi al pontefice e riconoscere la sua 
suprema potestà, unicamente sottomessa all’ordine della legge divina, ma 
deve pure apprendere dalla bocca dei sacerdoti la legge divina e sforzarsi 
di comprenderla e di meditarla alla luce dell’unico magistero della Chie- 
sa. Unica regola della sua azione dev'essere la saggezza di Dio inter- 
pretata dai sacerdoti e illuminata dalla sapienza pontificia; il che: 
non toglie però che anche il principe mondano debba avere il diritto 
di ribellarsi a quel pontefice che da “re delle anime” si faccia “tiran- 
no della Chiesa” e di conformare il suo regno, sempre e dovunque, 
alla pura espressione della legge divina. 


2. 1 “Trattati di York” 


La dottrina di Giovanni di Salisbury, mentre cerca in una grande 
tradizione di pensiero morale e giuridico la norma obiettiva di convi- 
venza umana che è necessaria per istituire il retto ordine dello stato, 
si conclude con la riaffermazione della supremazia dell’ordine eccle- 
siastico temperata, però, dal costante ricorso alla garanzia dell’ordine 
divino. Ma questa tesi, cosi cara a tutti i teorici ecclesiastici che mi- 
rano a risolvere l’ordinamento mondano nel corpo carismatico del- 
la Chiesa, appare addirittura rovesciata negli scrittori e polemisti di 
parte imperiale che si richiamano rigorosamente alla tradizione del 
diritto romano ed alla concezione romanistica della sovranità. Non è 
qui certo possibile soffermarsi a lungo sulle dottrine che circolarono 
nella corte del Barbarossa e ch ebbero un tenace sostenitore nel can- 
celliere Rainaldo di Dassel, o sulle celebri dichiarazioni imperiali alla 
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II Dieta di Roncaglia (1158), ove i giuristi bolognesi proclamarono il 
principio romano: “Quod regi placuit legis habet vigorem,” offrendo 
cosi un’impeccabile definizione giuridica ai diritti imperiali sui comu- 
ni e su ogni altra forma di potere mondano, fosse esso ecclesiastico 0 
civile. Però il richiamo alla tradizione giuridica romana ed alla cosid- 
detta lex regia è certo un fatto di grande importanza nella storia del pen- 
siero politico medioevale riflettendo tutta una situazione politica e 
sociale ormai completamente estranea alle prospettive teocratiche della 
concezione carolingia dell'Impero e un modo di concepire il potere 
civile e laico del sovrano radicalmente diverso da quello che aveva ispi- 
rato l’identificazione dell’Imperator romano con l’advocatus ecclesiae. 
Adesso il potere civile tende ormai a definirsi nei suoi lineamenti mon- 
dani, nel suo fondamento storico e temporale; e, se ancora la sua teo- 
rizzazione è legata alla figura tradizionale dell’Imperatore ed all’apo- 
logia del suo potere universale, è però già vicino il tempo in cui la 
nuova realtà degli stati nazionali comincerà a definirsi ideologicamen- 
te nelle prime giustificazioni teoriche dell’assolutismo monarchico. 
Del resto, anche nell’ambito di una dottrina che accetta piena- 
mente la totale integrazione dell’ordine politico nel compito spirituale 
della Chiesa (e, quindi, la sua destinazione ad un fine sovrannaturale 
e divino) la tendenza teocratica non tarda a capovolgersi in una con- 
cezione dei rapporti tra l’autorità regia e il potere pontificio e clericale, 
che sembra addirittura rinnovare le tesi cesaro-papiste. Anzi, già verso 
l’inizio del secolo questo rovesciamento appare evidente in un gruppo 
di trattati, conosciuti sotto il nome comune di Tractatus eboracenses, 
c che debbono questo nome al fatto di essere stati attribuiti a Gerardo, 
vescovo di York dal 1101 al 1108. In realtà il loro autore, o, meglio, i 
loro autori, ci sono ignoti; e la sola constatazione positiva che si può 
avanzare riguarda il loro evidente legame con le contese giurisdizio- 
nali tra il Papa e l’arcivescovo di Rouen, e la probabilità che essi siano 
nati nella curia del potente prelato, il cui potere era strettamente 
legato alle fortune della monarchia anglo-normanna. Comunque, nei 
Tractatus eboracenses il problema dell’autorità pontificia nei suoi rap- 
porti con quella delle altre gerarchie ecclesiastiche e dei poteri civili 
è affrontato nel modo più netto e radicale, allo scopo di combattere 
le pretese teocratiche alla “pienezza di potere.” Nell’Apologia archie- 
piscopi Rotomagensis, l'ignoto scrittore afferma che l’arcivescovo di 
Rouen non deve affatto la sua ubbidienza al pont fice, bensi a tutta 
la Chiesa, alla quale è del resto sottomesso ugualmente anche il ve- 
scovo romano. È vero che il pontefice ha ricevuto dallo Spirito Santo 
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il potere di sciogliere e di legare; ma questo potere è stato ugualmente 
attribuito a tutti i vescovi e sacerdoti, anzi a tutti i fedeli che hanno 
ottenuto i doni dello Spirito Santo. Gli apostoli, vescovi e tutta la 
Chiesa sono infatti i depositari della grazia e della infallibilità divina; 
e lo sono in quanto si fondano sull’unica “pietra” su cui Dio ha ripo- 
sto il suo regno, e cioè sul Cristo cui essi si uniscono perennemente in 
spirito. 
La conseguenza che deriva da questi presupposti è subito eviden- 
te: non solo tutti i vescovi hanno uguali diritti e poteri, e il Papa non 
ha alcun diritto di scomunicarli e di condannarli; ma la sua stessa 
autorità dottrinale non è per nulla superiore a quella degli altri “pa- 
stori.” La dottrina “vera e ortodossa” non è quindi quella del vescovo 
romano, ma solo quella antica ed approvata di Pietro e di Paolo, 
primi maestri e autorità di tutta la Chiesa. E se anche occorre rico- 
noscere che la Chiesa romana supera tutte le altre in dignità ed auto- 
rità, bisogna rilevare che tale primato è solo una conseguenza del 
potere civile dell’impero romano e che, se mai, la madre di tutte le 
chiese è Gerusalemme, non Roma. Per tutte queste ragioni il vescovo 
di Rouen non è né infedele né disubbidiente, quando rifiuta di sotto- 
mettersi ad un’autorità che trae valore solo dalle istituzioni umane e 
che non ha alcun carisma particolare. 

Non occorre neppure sottolineare l’importanza e il valore pole- 
mico di queste conclusioni nelle quali si rispecchia un atteggiamento 
ecclesiastico e politico che avrebbe trovato la sua più tipica espres- 
sione all’inizio del XIII secolo nell’appoggio concorde del clero fran- 
cese al suo sovrano durante la lotta con il potere pontificio. Né è cer- 
to difficile intendere come l’autore dell’.Abologia esprima uno stato 
d’animo ben diffuso nel corso del secolo negli ambienti cittadini 
e comunali ansiosi di affermare la propria autonomia anche nei ri- 
guardi del potere pontificio e dell’autorità romana. Ma gli autori dei 
Tractatus eboracenses, che operano in una società dominata dalla ra- 
pida maturazione di grandi forze monarchiche unitarie, non esitano 
a portare queste tesi verso delle conclusioni di significato ancor più 
schiettamente politico. Ed ecco infatti che altrove, nel De consacratio- 
ne Pontificum et regum, appare già l’idea che la Chiesa non è “sposa 
di Cristo in quanto sacerdote,” ma “sposa di Cristo in quanto re,” e 
che quindi, nella Chiesa, la vera immagine di Cristo non è il ponte- 
fice, ma il re. Il fatto che i sovrani siano consacrati ed unti dai sacer- 
doti non toglie nulla alla loro autorità propria ed al loro pieno potere; 
ed anzi questa consacrazione ha solo lo scopo di affidare loro il governo 
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e la difesa della Chiesa, o “popolo cristiano,” che vive ed opera in que- 
sto tempo ed in questo mondo. In tal modo l’autorità sacerdotale è 
semplicemente ridotta al compito ben limitato di affidare ai sovrani ci- 
vili il potere di governare la Chiesa, senza che sussista più alcuna effet- 
tiva distinzione tra il governo dei corpi e quello delle anime, che sono 
entrambi destinati alla resurrezione finale ed alla gloria o condanna 
eterna. 

Il potere del sovrano ha dunque una funzione al tempo stesso 
mondana, civile, carismatica e sacerdotale : “Se il sacerdote e il re sono 
entrambi dati da Dio e unti dal Signore per sua grazia, tutto ciò che 
entrambi operano e fanno per questa grazia, non lo fa l’uomo, ma 
benst il dio e l'unto del Signore.” E poiché il re è sacerdote e il sa- 
cerdote è re, ne risulta che partecipano gli uni e gli altri ugualmente 
dello stesso potere e di un’autorità non diversa. Tuttavia. il richiamo 
al concetto tipico dell'Antico Testamento, che riconosce ai sacerdoti 
il diritto di offrire a Dio solo dei sacrifici materiali, laddove i re sacri- 
ficano in spirito, giustifica un’interpretazione del rapporto tra sacer- 
dozio e regalità diametralmente opposto alla tesi teocratica. I re sono 
superiori ai sacerdoti, cosi come lo spirito è superiore alla materia; e 
siccome anche in Cristo il potere regale supera quello sacerdotale nello 
stesso modo in cui la natura divina supera quella umana, è naturale 
che l’autore del De consacratione riconosca nel sacerdote solo l’immagi- 
ne e il simbolo di una natura inferiore, quella umana, e nel re il vero 
specchio della natura e della potenza divina. 

È stato detto — ed è certamente esatto — che questa concezione, 
motivata da uno degli innumerevoli conflitti sorti dalla questione del- 
le investiture, non è per nulla “meno integralmente” sacrale “di quella 
(teocratica) cui si oppone.” Né v’è dubbio che, secondo la dottrina dei 
Tractatus eboracenses il re non possiede questo primato cosî totale 
se non in quanto lo Stato è risolto nella Chiesa e la “cura e il regno dei 
corpi” si identifica con la potestà regale “entro la Chiesa.” Eppure, 
anche nel suo contesto chiaramente teologale e sacramentale, è già 
implicito in questa teoria un nuovo modo di concepire il problema 
dell’autorità politica che non esita a volgere a vantaggio del principe 
laico gli stessi argomenti che erano stati sempre invocati per confer- 
mare e celebrare l’assoluto primato dell’autorità pontificia. 
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La filosofia dei Musulmani 


I. L'incontro con la cultura islamica 


L’impetuoso sviluppo culturale del XII secolo segna — come s'è 
detto — l’inizio di un nuovo ciclo del pensiero medioevale condizio- 
nato da situazioni storiche e da un contesto politico e sociale già pro- 
fondamente diverso da quello che aveva dominato nei lunghi secoli 
dell'anarchia feudale. Ma non sarebbe possibile intendere il signifi- 
cato e la portata storica della grande rivoluzione intellettuale del Due- 
cento prescindendo dall’apporto decisivo della scienza e della rifles- 
sione filosofica orientale già largamente diffusa in Occidente tra la 
fine del XII e l’inizio del XIII secolo. Né, tanto meno, ci si potrebbe 
render esattamente conto del lavoro filosofico e scientifico che si è 
attuato nei grandi centri di cultura di Francia, d’Inghilterra e d’Italia 
senza analizzare, sia pure soltanto nelle loro grandi linee, le princi- 
pali dottrine e concezioni che la cultura islamica e giudaica ha tra- 
mandato all’Occidente, influenzando profondamente tutti gli atteg- 
giamenti del pensiero “cristiano.” 

Come si sia realizzato questo contatto sempre pi stretto tra il 
pensiero occidentale e la grande tradizione arabo-giudaica, è, del resto, 
ben comprensibile se pensiamo alle molteplici occasioni storiche che 
durante il XII secolo hanno contribuito a porre in diretto rapporto i 
centri intellettuali dell'Europa occidentale con alcuni degli ambienti 
più rappresentativi della cultura orientale. Da un lato le crociate, 
svoltesi a più riprese, attraverso un intero secolo, hanno portato in- 
genti masse di cristiani a diretto contatto con i documenti e le testi- 
monianze di una civiltà assai più evoluta dal punto di vista scienti- 
fico e tecnico, dove gli studi di matematica, di astronomia, di medi- 
cina e di chimica avevano conosciuto uno sviluppo teorico e pratico 
molto superiore a quello che si era realizzato in Occidente. Le fiorenti 
scuole mediche sparse già dal IX-X secolo in tutto il vasto territorio 
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dell'impero arabo, dal Califfato orientale all’Egitto alla Siria ed alla 
Persia, dalla Spagna all’Africa settentrionale, e la grande scuola astro- 
nomica del Cairo, centro di studi fisici e chimici, rappresentano an- 
cora nel XII secolo un modello di organizzazione della ricerca scien- 
tifica cui guardano con interesse crescente quei dotti occidentali che, 
al seguito degli eserciti crociati, hanno posto piede nei territori I 
Siria e della Palestina e, più tardi, anche dell’Egitto arabo. Ma se 
dalle terre crociate pervengono continuamente nella Christianitas te- 
stimonianze e narrazioni che confermano, spesso con sincera mera- 
viglia e stupore, l’alto grado di civiltà, cultura e floridezza economica 
delle città musulmane, se gli stabili rapporti economici e politici sor- 
ti tra l'Occidente e le recioni dell’Asia mediterranea bizantina ed ara- 
ba rendono sempre pit facili anche i contatti intellettuali con le culture 
depositarie della tradizione greca. non è però meno importante la 
lenta riconquista della Sicilia e della Spagna, che permette agli oc- 
cidentali di impadronirsi di un prezioso patrimonio filosofico e scien- 
tifico. La presenza nelle corti o nelle sedi vescovili siciliane e spagnole 
di dotti arabi ed ebrei che contribuiranno a far conoscere ai maestri 
cristiani i testi e le tradizioni più significativi d-Ila civiltà islamica 
ed ebraica, è anzi un elemento determinante per la penetrazione in 
Occidente di dottrine che imporranno una profonda trasformazione 
della cultura scientifica, filosofica e teologica. Né è certo un caso che 
proprio dalla Spagna e dalla Sicilia provenga il maggior numero di 
testimonianze sulla tradizione intellettuale araba e sulle fonti classi- 
che alle quali essa attingeva, nonché una gran massa di traduzioni e 
di rifacimenti latini deoli scritti dei maggiori filosofi arabi ed ebrei e 
delle versioni arabe delle opere di Aristotele e di altri pensatori greci. 
Inoltre, i frequenti contatti mercantili tra l’Europa occidentale, il mon- 
do bizantino e le terre del Vicino e Medio Oriente, che si svolgono 
per il tramite della marineria veneziana e genovese, rendono ancora 
più facile il transito e la diffusione dell: opere scientifiche arabe, e 
specialmente di quelle che hanno maggiore attinenza con la pratica 
della navigazione e della mercatura. Ecco perché l’Occidente conosce 
cosi presto le opere dei geografi arabi, perché si pubblicano tanto ra- 
pidamente le versioni latine dell’Almagesto di Tolomeo e dei trattati 
arabi di matematica e medicina. Ma l’opera degli occidentali non si 
limita soltanto alla ricezione del ricco materiale scientifico ricevuto 
dall’Oriente, bensi procede in molti casi a nuove elaborazioni e siste- 
mazioni più conformi al carattere ed alle esigenze della cultura con- 
temporanea. 
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Cosi, Leonardo Fibonacci (1170-1240), il figlio di un ricco mer- 
cante pisano che conosce perfettamente i maggiori matematici arabi 
e greci, provvede già nel 1202 alla pubblicazione del Liber abbaci, un 
libro che contiene una completa trattazione dell’aritmetica elementare, 
con dimostrazioni ancora più rigorose di quelle usate nelle corrispon- 
denti trattazioni arabe; e nel 1220, nella Practica geometriae, intro 
duce già l’uso dell’algebra per la soluzione dei problemi geometrici, 
che è novità di grande importanza nello svolgimento della matematica 
occidentale. Il suo contemporaneo Giordano Nemorario riprende in- 
vece negli Elementa super demonstrationem ponderis motivi di tipi- 
ca origine aristotelica studiando la variazione della gravità che si veri- 
fica nella traiettoria di un mobile ed altri problemi di meccanica che 
saranno poi ulteriormente discussi dai suoi scolari. 

Se la scuola di Salerno, dopo la distruzione della città operata nel 
1193, scompare dall’ambito della cultura scientifica europea, non è 
però meno importante lo svolgimento delle nuove esperienze medi- 
che incrementate dalla vasta conoscenza delle opere dei maggiori me- 
dici arabi, primi tra tutti Avicenna ed Averroè. 

Bastano questi brevi accenni (che svilupperemo ulteriormente, al- 
lorché tratteremo della diffusione dei testi arabi ed ebraici e dei grandi 
centri di traduzioni) a mostrare come la crescente conoscenza degli 
scienziati e filosofi islamici costituisca effettivamente il carattere domi- 
nante della cultura occidentale negli ultimi decenni del XII secolo. 
Tutto un immane lavoro di “traduzione” e assimilazione dottrinale, di 
recupero di preziose conoscenze già fissate nella tradizione della scienza 
e della filosofia classica, e di apprendimento di tecniche e metodi di 
ricerca ancora estranei alla pratica delle scholae, viene compiuto in 
quegli anni, sviluppando e maturando quel primo moto d'interesse e 
di viva curiosità che abbiamo già notato nell'ambiente di Chartres. 
Insieme ai testi ed ai trattati scientifici entra presto in circolazione 
il Corpus aristotelico finora in massima parte estraneo alla cultura fi- 
losofica occidentale, e penetra, attraverso i grandi commenti aristo- 
telici di Averroè e di Avicenna, gli scritti di altri pensatori arabi ed 
ebrei e opere apocrife di complessa costituzione, la rinnovata influenza 
delle dottrine n°oplatoniche, già del resto cosi presente nella rinascita 
filosofica del XII secolo. 

I problemi filosofici e teologici che sorgeranno in Occidente dal- 
l’incontro tra le prospettive ideologiche e religiose tradizionali e que- 
sti indirizzi di pensiero, maturati e sviluppati in ambienti storici e cul- 
turali cosî diversi da quella della CAristianitas medioevale, costitui- 
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scono però un argomento troppo complesso sul quale torneremo ad 
insistere a suo tempo e suo luogo. Ma qui importa piuttosto no- 
tare come tali influenze, tali testi e dottrine vengano a cadere in un 
mondo intellettuale estremamente proclive ad accogliere queste nuove 
esperienze, in una società sempre più guidata dalle nuove classi cit- 
tadine e in preda a un profondo processo di trasformazione economica 
e politica. Non è infatti una mera coincidenza storica che la diffusione 
dell’aristotelismo arabizzante e di quelle concezioni e dottrine che gli 
sono strettamente associate, avvenga nell’epoca di massima fioritura 
della civiltà comunale e che l'accoglimento della scienza islamica si 
verifichi proprio in quei centri più direttamente interessati allo svi- 
luppo di una cultura più legata alle esigenze tecniche imposte dal 
crescente sviluppo economico e mercantile. Non solo; attraverso la 
influenza di una forma di pensiero come quella aristotelica, profonda- 
mente estranea alle finalità teologiche e religiose che avevano domi- 
nato tanta parte della riflessione medioevale, non tardano a precisarsi 
i lineamenti di un nuovo atteggiamento intellettuale, strettamente legato 
alla finalità laica e mondana delle nuove istituzioni civili e politiche. 


2. Le origini della filosofia negli ambienti islamici 


Per intendere però il significato e la funzione dell’influenza ara- 
ba, è necessario tracciare succintamente il suo sviluppo storico ed ana- 
lizzare, almeno per sommi capi, l’opera dei suoi massimi rappresen- 
tanti. A questo proposito è anzi necessario sottolineare che la storia 
della filosofia araba si riconnette direttamente agli ultimi esiti della 
riflessione greca e in particolare allo sviluppo delle scuole filosofiche 
siriache e mesopotamiche, dove si conservò, anche dopo la chiusura del- 
le scuole di Atene, la tradizione speculativa ellenica. Nella scuola di 
Edessa, fondata nel 563 da Efrem di Nisibis, si studiavano, ad esem- 
pio, Aristotele, Ippocrate e Galeno; nelle scuole siriache l’insegnamen- 
to teologico si accompagnava, assai spesso, a quello della filosofia, del- 
le matematiche e della medicina, studiate sulle traduzioni siriache dei 
classici greci. La chiusura della scuola di Edessa, e il passaggio dei 
suoi professori in Persia, dove sorsero le nuove scuole di Nisibis e di 
Gandisapora, ebbe poi come conseguenza una ulteriore diffusione 
geografica dell’area di influenza del pensiero greco. E quando l’inva- 
sione araba raggiunse la Persia, la Mesopotamia e la Siria, i nuovi 
conquistatori s'incontrarono con un ambiente intellettuale colto e raf- 
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finato nel quale sopravviveva e si era anzi talvolta sviluppata in forma 
originale la tradizione filosofica e scientifica del mondo ellenistico. 
La superiorità della cultura greco-siriaca non tardò ad imporsi alle 
classi dirigenti arabe; anzi, soprattutto dopo l’avvento della dinastia 
abasside (750), gli intellettuali siriaci e persiani, imbevuti di cultura 
greca, furono largamente impiegati per l’organizzazione delle scuole 
e delle prime grandi università islamiche. Naturalmente, l’insegna- 
mento dei maestri siriaci continuò a fondarsi sui testi tradizionali, e 
cioè su Platone, Euclide, Archimede, Tolomeo, Ippocrate, Galeno, Ari- 
stotele ed Alessandro Afrodisia, le cui opere furono tradotte in arabo o 
dal greco o dal siriaco. 


Già durante il califfato di al-Mansir (753-74) e poi di Harin ar-Ra- 
schid (785-809) s’inizia la traduzione di questi autori, tra i quali assu- 
me subito un’importanza particolare Aristotele, le cui opere si presen- 
tano come una completa, organica enciclopedia di tutto il sapere. Ma 
l'aristotelismo siriaco è però profondamente influenzato da motivi e con- 
cezioni neoplatoniche del tutto estranee all’opera originale dello Stagi- 
rita; e non a caso tra i testi del corpus aristotelico figurano due trattati 
squisitamente neoplatonici come la cosiddetta Theologia Aristotelis (in 
gran parte derivata dai libri IV-VI delle Enneadi plotiniane) e il 
Liber de causis dedotto quasi integralmente dall’Elementatio theolo- 
giae di Proclo; mentre verranno pure tradotte le Leggi, il Fedone e 
l’Apologia platonica. Cosi quando al-Ma’miin organizza a Bagdad in- 
torno all’832 una vera e propria commissione di traduttori capeggiata 
da Hunain ibn Ishaq (lo Joannitius degli occidentali, + 873), gli arabi 
vengono in possesso di un compiuto corpus dottrinale nel quale ai 
frutti più maturi della matematica e della medicina greca, sono stret- 
tamente uniti i grandi temi speculativi dell’aristotelismo e del neopla- 
tonismo. Di questa singolare convergenza e mescolanza di aristotelismo 
e neoplatonismo è, del resto, già chiara testimonianza il De differentia 
spiritus et animae, forse opera del filosofo, metodico e traduttore arabo- 
cristiano, Qusta ibn Luca (864-923) che, tradotto in latino nel XII se- 
colo, fu largamente usato dagli scolastici. 

È quindi ben comprensibile che l'inserzione di questa tradizione 
aristotelico-platonica nel tessuto religioso della cultura islamica non 
dovesse compiersi in modo del tutto pacifico. Come l’Occidente, an- 
che il mondo arabo ebbe infatti i suoi “antidialettici,” avversi ad ogni 
contaminazione tra le parole del Profeta e le dottrine profane degli 
infedeli; e come si era posto nella cultura ecclesiastica cristiana il pro- 
blema del rapporto tra la verità rivelata e la ricerca speculativa con- 
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dotta con i mezzi e i metodi della ragione, cosi anche nell’ambito 
della cultura islamica la polemica intorno a questo tema segnò fin 
dall’origine la storia della filosofia araba. Né meraviglia che il contatto 
tra la tradizione coranica e i motivi speculativi propri di dottrine pro- 
fondamente impregnate di spirito neoplatonico, producesse la forma- 
zione di una vera e propria grosis islamica e un pullulare di sètte e 
di scuole, spesso in rotta con l’ortodossia. Per di più, l’influenza cosi 
forte della tradizione neoplatonica, nettamente accentuata nella Theo- 
logia Aristotelis.e nel Liber de causis, ebbe come conseguenza di pre- 
sentare la stessa scienza aristotelica nel quadro di una visione dell’uni- 
verso di schietto tono plotiniano, ove il sistema fisico del cosmo aristo- 
telico s'identificava perfettamente con la gerarchia delle pure essenze 
intelligibili, che muovono dall’unità “fontale” di Dio per scendere 
fino all’ultimo grado costituito dall’intelletto umano, e rappresentano 
gli intermediari attraverso i quali si spiega l’eterna, inesausta potenza 
della Causa divina. In tal modo, in una complessa mescolanza di motivi 
aristotelici e platonizzanti, di concezioni astrologiche (giustificate dal- 
l'identificazione delle Intelligenze o essenze intelligibili con i “mo- 
tori” delle sfere celesti), si venne costituendo quella particolare pro- 
spettiva filosofica che fu comune, sia pure con ben diverse accezioni e 
sfumature, a tutta la tradizione filosofica islamica. Ed essa trovò ben 
presto la sua espressione più caratteristica e popolare nella teoria me- 
tafisica della luce, considerata come la fonte e l’essenza pura dell’Es- 
sere, la cui luminosità, disperdendosi via via che si allontana dall’u- 
nità divina, costituisce il mondo molteplice e materiale degli esseri 
individuali. 

A tale dottrina — di cui è evidente il contrasto con la concezione 
religiosa dell’Islam — si opposero vigorosamente gli zelanti custodi 
dell’ortodossia coranica che avversavano le “novità” filosofiche e le 
pretese di trattare razionalmente anche problemi che spettavano esclu- 
sivamente alla dottrina teologica. Ma una setta di carattere spiccata- 
mente religioso come quella dei mutaziliti accettò invece l’uso degli 
argomenti razionali anche nel campo dell’interpretazione della fede, 
pur riconoscendo la supremazia della rivelazione coranica. Più tardi, 
da questa setta trasse origine il cosiddetto movimento del Ka/zm (dal 
termine arabo che designa la “parola,” donde il nome di loguentes 
con cui i suoi appartenenti furono designati dalla scolastica occiden- 
tale), che non solo ammetteva la piena concordanza tra la rivelazione 
e la ragione, ma sosteneva che quanto è stato rivelato può essere per- 
fettamente conosciuto per via di ragione ed, anzi, che al di là e prima 
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della religione rivelata è esistita una religione naturale del tutto suffi- 
ciente alla guida ed alla salvezza degli uomini. 

Questa interpretazione cosi diversamente filosofica dei dati della 
fede coranica doveva poi indurre i loquentes a negare la molteplicità 
degli attributi di Dio, a riconoscere solo l’unità assoluta della sua 
essenza e a rivendicare la libertà dell’azione umana contro l’assoluta 
predestinazione sostenuta dagli ortodossi. La reazione a queste “no- 
vità” che sconfinavano chiaramente nell’eterodossia non si fece atten- 
dere; e fu infatti proprio il fondatore di una delle maggiori sètte isla- 
miche, al-A$'ari (873-935), a riaffermare rigidamente che tutto è crea- 
to per la pura volontà di Dio, che nulla è indipendente dal suo vo- 
lere e che la stessa nozione di bene e di male dipende unicamente 
dalla sua decisione. Tale dottrina doveva imporre ai suoi sostenitori 
di elaborare una concezione dell’universo che giustificasse perfetta- 
mente l’estensione e il carattere assoluto dell’oninipotenza divina. Il 
che spiega perché i discepoli di al-A%'ari concepissero la realtà come 
costituita da infiniti atomi distinti, posti in un tempo composto tutto 
d’istanti assolutamente distinti, e si sforzassero di togliere ogni nesso 
di causalità tra i singoli moti che vi si verificano, riconducendo ogni 
evento all’intervento diretto e immediato della volontà divina. La ri- 
gorosa reazione di al-Af'ari ebbe poi come conseguenza una netta 
separazione tra la riflessione teologica ortodossa e la ricerca filosofica 
e razionale; perciò, a diff-renza di quanto accadde in Occidente, lo 
sviluppo della filosofia araba fu quasi totalmente opera di scrittori non 
ecclesiastici, e soprattutto di medici e giuristi, come furono appunto 
Avicenna e Averroè. 


3. al-Kindi ed al-Farabi 


Filosofo e maestro di scienze “mondane” fu, del resto, anche la 
prima grande personalità speculativa della cultura araba, al-Kindîi, 
nato a Bassora, ma vissuto a lungo a Bagdad ove morî nell’873. Scrit- 
tore enciclopedico le cui opere toccano, si può dire, tutti i campi del- 
lo scibile (aritmetica, geometria, astronomia, musica, ottica, medici- 
na, logica, psicologia, politica, ecc.), la sua cultura presenta già quei 
caratteri che saranno poi tipici di gran parte dei filosofi arabi, sempre 
legati alla esperienza ed alla pratica scientifica Le conoscenze di al- 
Kindi sono particolarmente ricch: ed abbracciano gran parte delle 
fonti greche che, del resto, egli stesso contribuf a far tradurre. Cosî, 
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i suoi scritti, allorché furono noti in Occidente, nella seconda metà del 
XII sec., esercitarono una influenza assai forte sulla scienza medioevale, 
soprattutto per merito della sua trattazione dell’ottica e del suo tenta- 
tivo di fissare la posologia medica su basi matematiche. 


Questi aspetti scientifici dell’opera di al-Kindi, sono, del resto, 
perfettamente comprensibili, se pensiamo che la cultura araba del IX 
secolo produsse insigni cultori di studi matematici ed astronomici come 
al-Khuwarizmi, uno degli iniziatori dell’algebra (t 850), al-Fargani 
(t 861), i cui Elementi di astronomia goderono anche in Occidente di 
grande fortuna e Abu Ma’shar (Albumasar, t 886), l’autore dell’Inzro- 
ductorium in astronomiam e del De magnis coniunctionibus et anno- 
rum revolutionibus ac eorum profectionibus che diffuse tra i latini le 
tecniche arabe dell’astronomia guidiciaria. Non solo; ma intorno alla 
metà del secolo fiori una letteratura medica e sperimentale di notevole 
interesse. Tuttavia, nel campo pid definito della riflessione filnsofica, 
l’opera di al-Kindi che incontrò maggiore fortuna tra gli scolastici oc- 
cidentali fu il Liber de intellectu, destinato ad illustrare la dottri- 
na aristotelica dell’intelletto. Non è qui certo il luogo di esporre nel 
suo complesso svolgimento la storia di questa dottrina che s’identifica, 
per tanta parte, con la stessa storia della tradizione aristotelica, o di 
analizzare le soluzioni escogitate dai maggiori commentatori come 
Temistio, Alessandro d’Afrodisia o il Damascio. Ma occorre sottoli- 
neare che il testo di al-Kindiî, fortemente influenzato dal commen- 
to di Alessandro, si propone di discutere la quistione dell’intelletto 
“secundum sententiam Platonis et Aristotelis” con una sintomatica 
propensione verso le prospettive neoplatoniche. Difatti, per al-Kindi, 
occorre prima di tutto distincuere tra “l'intelletto sempre in atto,” 
“l'intelletto in potenza,” “l'intelletto che passa dalla potenza. all'at- 
to,” e “l'intelletto dimostrativo.” Però “l'intelletto sempre in atto” viene 
concepito come una sostanza spirituale distinta e superiore all’anima 
individuale e che agisce anzi su di essa, facendola passare dall’intel- 
ligenza in potenza all’intellisenza in atto. Ciò significa, naturalmen- 
te, che esiste un unico intelletto attivo per tutti gli uomini e che l’in- 
dividuo non possiede, di per sé, che l’intelletto potenziale, la cui atti- 
vità è determinata dall’intervento dell’intelletto unico e superiore. In 
tal modo la dottrina aristotelica viene apertamente interpretata in un 
senso platonizzante che permetterà l’ermergere di soluzioni di eviden- 
te carattere mistico. 

L'importanza dello scritto di al-Kindi è quindi particolarmente 
notevole sia perché presenta alla cultura araba e, poi, a quella occiden- 


204 


La filosofia dei Musuimani 


tale uno dei problemi capitali della gnoseologia aristotelica, sia per- 
ché l’accettazione di un unico intelletto agente poneva complessi pro- 
blemi di carattere teologico e religioso di cui discuteremo pit oltre. 
Ma altrettanto, se non più, importante, soprattutto per i riflessi che 
ebbe nella scolastica occidentale, è l’opera di al-Faràbi (t 950) pro- 
fessore a Bagdad, traduttore e commentatore di Porfirio, dell’Orgazon 
aristotelico e autore di alcuni trattati filosofici (De intellectu et intel- 
lecto, De anima, De unitate et de uno), nonché di un vasto studio 
sulla Concordanza di Platone e di Aristotele, che è ben significativo 
dell'indirizzo dominante nell’aristotelismo arabo. Il desiderio di con- 
ciliare Platone ed Aristotele ha infatti le sue radici sia nella tradizio- 
ne fortemente permeata di neoplatonismo attraverso la quale i testi 
aristotelici sono pervenuti agli arabi, sia nella preoccupazione di ac- 
cordare la ricerca filosofica e scientifica con l’ispirazione religiosa del- 
la cultura islamica. Sicché è facile intendere perché al-Farabi inter- 
preti la dottrina aristotelica dell’intelletto agente, come se essa postu- 
lasse un’unica intelligenza separata di natura divina che, sebbene non 
sia identificata assolutamente con Dio, è però superiore a tutti gli es- 
seri limitati e individuali. Non a caso, quindi, il centro della medita- 
zione di al-Farabi è proprio la distinzione tra l’“essenza” e l’“esi- 
stenza” in tutta la realtà creata, distinzione che avrà grandi sviluppi 
nella scolastica occidentale che vi riconoscerà un sicuro metodo filoso- 
fico per assicurare la contingenza della realtà e l’onnipotenza divina. 
E non a caso, per il dotto arabo, scienziato e mistico, il rapporto della 
realtà mondana con l’esistenza si presenta sotto unà forma del tutto pre- 
caria, nel senso che tutte le cose create possono sempre essere e non es- 
sere, possedere l’esistenza o perderla, mentre solo Dio possiede, nella sua 
perfetta coincidenza di esistenza e di essenza, il carattere fondamen- 
tale della propria assoluta perfezione. Questa differenza radicale tra 
Dio e il mondo è mostrata da al-Farabi svolgendo la distinzione lo- 
gica introdotta da Aristotele tra l’essenza e l’esistenza sul piano di 
una assoluta distinzione metafisica. Il fatto che altro sia l’insieme 
delle note caratteristiche che costituiscono l’essenza di un individuo, 
ed altro la sua reale, concreta esistenza, giova infatti ad afferma- 
re che l’esistenza non è affatto un loro carattere costitutivo, bensf un 
“accidente” dell’essenza che può verificarsi o non verificarsi e la cui 
causa va cercata al di fuori e al di sopra della nozione logica dell’es- 
senza. 

Ora, come s'è visto, Dio è invece l’essere in cui essenza ed esi- 
stenza coincidono e in cui cade la distinzione logica e metafisica dei 
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due concetti; pertanto Dio sarà anche la causa prima che dà l’esi- 
stenza a tutti gli esseri finiti, unendo alle ess:nze l’“accidente estrin- 
seco” che le fa realmente esistere. Il mondo viene cosî a dipendere in 
modo assoluto dalla “causa prima nec:ssaria,” attraverso una com- 
piuta gerarchia di forme che muovendo dalla fonte divina discende nel- 
la prima Intelligenza, che è la stessa conoscenza dell’essenza divina; 
ma questa Intelligenza è, di per se stessa, soltanto possibile perché de- 
riva da una causa superiore e inaccessibile. L'anima del mondo che è 
prodotta, a sua volta, dalla prima Intelligenza, è poi anch'essa, natu- 
ralmente, un essere possibile; e tali sono anch: tutti gli individui e le 
forme che le succedono nella scala discendente della realtà. al-Farabi 
concepisce dunque questa serie degradante di intelligenze o essenze con 
puro spirito neoplatonico, anche se insiste sulla libertà della decisione 
divina che dà a tutte l’esistenza; ma, al tempo stesso, già identifica la 
concezione delle intelligenze con la dottrina aristotelica delle sfere 
celesti, con un atteggiamento sincretistico che illumina assai bene la 
singolare unione di temi neoplatonici e di concezioni peripatetiche tipica 
di tutto l’ambiente filosofico arabo. 

Non meno importante, specie per le influenze che eserciterà a lun- 
go in Occidente, è poi la dottrina di al-Farabi sull’intelletto. Distin- 
guendo le sue diverse funzioni, egli considera: a) un intelletto in po- 
tenza che può acquisire le singole conoscenze; b) l’intelletto in atto 
nel momento in cui queste conoscenze vengono effettivamente acqui- 
site; c) l’intelletto acquisito come “luogo” del sapere già acquistato; 
d) l’“Intelligenza agente,” pura essenza che trascende il mondo subluna- 
re e che è, insieme, il principio informatore della materia in cui ir- 
radia le forme eterne e il principio che p:rmette agli intelletti in po- 
tenza di pervenire alla conoscenza di tali forme. Questa Intelligenza 
sempre in atto illumina, sempre e con la sua stessa virtù, la mate- 
ria e gli intelletti; ogni differenza nel risultato della sua azione di- 
pende soltanto dalla qualità delle materie o degli intelletti e della lo- 
ro particolare disposizione a riceverla. Lo scopo cui deve sempre ten- 
dere naturalmente l’esistenza umana individuale è pur sempre la uni- 
ficazione con l’Intelligenza agente, fonte di ogni cognizione possi- 
bile e primo motore immobile di tutta la realtà. Nel raggiungimento 
di questa unione l’intelletto diviene anche capace di profetare e per esso, 
come nell’esempio sommo di Maometto, cadono tutti i vincoli e gli 
ostacoli che ci impediscono di comprendere la realtà sovrannaturale e la 
sorte futura. 

Questa soluzione del problema dell’intelletto proposta da al-Fa- 
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rabi godé di una grande fortuna, sia nel mondo arabo che in quello 
occidentale, dove sembrò offrire una facile via di conciliazione tra 
l’interpretazione filosofica del testo aristotelico e le esigenze delle spe- 
culazioni teologiche. Ma al-Farabi deve essere ricordato anche per 
le sue idee politiche che non furono n:ppure esse prive d’influenza 
su taluni sviluppi della riflessione politica occidentale. Convinto, come 
s'è visto, che lo scopo dell’umanità consista in una felicità ultraterre- 
na cui debbono essere subordinati tutti gli altri bisogni della vita pra- 
tica, egli teorizza l’esistenza di un’unica comunità umana volta sî ad 
assicurare la nostra esistenza mondana, ma soprattutto a preparare le 
menti alla beatitudine dell’altra vita. Poiché tutti i viventi attendono 
solo il momento in cui, uscendo dal corpo, potranno unirsi a coloro 
che hanno già vissuto e fruiscono delle beatitudini celesti, per celebrare 
insieme ad essi l’eterna felicità. 


4. Avicenna 


Se al-Farabi rappresenta perfettamente un atteggiamento ed una 
linea di pensiero maturata dall’incontro della filosofia classica con la 
tradizione religiosa musulmana, Avicenna(Ibn Sina) è invece l’autore 
della prima grande sintesi speculativa fiorita nell’ambito della cultura 
classica, la cui influenza è certo stata grandissima e, da un certo punto 
di vista, addirittura decisiva, sullo sviluppo della filosofia occidentale. 
Nato nel 980 (t 1036) e dedicatosi fin dall’adolescenza ad ogni genere di 
studi (dalla retorica alla geometria, dal diritto alla fisica), egli fu però 
soprattutto noto ai suoi tempi come medico; ed alla medicina dedicò la 
sua opera maggiore, il famoso Canone. La sua opera di studioso (presto 
dominata da esigenze e problemi metafisici, alla cui comprensione sa- 
rebb: stato avviato dalla lettura di al-Faràbi) si svolse nel corso di 
una vita dedicata in gran parte all’attività politica ed all’esercizio del 
potere, e si alternò con la stesura di scritti poetici di notevole valore e 
di scritti mistici tra i più interessanti della letteratura religiosa musul- 
mana. Autore di un gran numero di opere, composte tutte nel breve 
spazio di quarant’anni, egli lasciò una traccia inconfondibile in tutti i 
campi cui estese il suo interesse; e se la sua influenza forse più dura- 
tura è legata al grande Canone di medicina che veniva ancora studiato 
e pubblicato in pieno Cinquecento, non fu però minore la sua “autorità” 
di filosofo, particolarmente considerevole tra la fine del XII secolo e 
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l’inizio del XIII, quando le dottrine avicennistiche si diffusero rapida- 
mente nelle scuole occidentali. 

È vero che la sua opera fu nota agli occidentali solo in parte, e 
che non venne mai conosciuta la Filosofia orientale, trattato di filoso- 
fia mistica ove egli perveniva ad identificare l’essenza divina con la 
suprema sfera celeste e a definire significativamente l’originale impo- 
stazione panteistica del suo pensiero. Ma anche la letteratura dello 
Kitab as-Sifa' [La guarigione], vera e propria Summa filosofica ben no- 
ta in Occidente, poté bastare a far comprendere agli scolastici occi- 
dentali la posizione che Avicenna aveva assunto nei confronti di Ari- 
stotele, la cui filosofia egli rielaborò e svolse in una vasta sintesi ove 
confluirono i motivi fondamentali del neoplatonismo, e dottrine e mo- 
tivi mistici tipici della tradizione musulmana. 

Di quest'opera, fondamentale per la conoscenza di Avicenna, fu- 
rono note in Occidente soprattutto le parti dedicate alla logica, alla 
filosofia naturale (Sufficientia o Communia naturalium), alla dottrina 
dell'anima ed alla metafisica. Ed è appunto in questi scritti, che viene 
esposta una dottrina dell’essere, articolata in una forma che sarà poi 
lungamente discussa e ripresa da molte correnti del pensiero occiden- 
tale. Muovendo infatti dal principio che l’“essere” è il concetto o es- 
senza che l’intelletto afferra per primo e che accompagna tutte le no- 
stre rappresentazioni o giudizi (giacché qualunque cosa pensiamo, la 
concepiamo sempre come “qualcosa che è”), Avicenna afferma che esso 
è il puro principio di tutto ciò che esiste, il suo fondamento necessa- 
rio. Ma tale principio può però presentarsi in due diversi aspetti: os- 
sia, come “essere necessario” o “essere possibile”; perciò la differenza 
tra i due concetti si riduce semplicemente alla diversità tra l’essere 
che già di per se stesso ha una ragione per esistere, e l'essere che può 
soltanto esistere, ma che richiede una causa estrinseca perché possa 
attuarsi. Inoltre, anche il concetto di essere possibile ammettere una di- 
stinzione ulteriore tra ciò che è puramente possibile (perché non ne 
esiste una causa in atto) e ciò che essendo già possibile dal punto di 
vista razionale ha già presente la causa che deve necessariamente pro- 
durlo. Ond’è naturale che Avicenna risolva subito questa distinzione 
“logica” in una distinzione “reale” che equivale ad una vera e propria 
diversità di grado e perfezione dell’essere. Infatti l’esperienza sensibi- 
le ci può far conoscere soltanto quelle cose la cui esistenza dipende da 
certe cause estrinseche, le quali a loro volta dipendono da altre, e sono 
quindi meramente “possibili.” Ma, se l’ordine degli esseri è cosî affi- 
dato alla successione condizionata delle cause, è necessario che esi- 
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sta un essere necessario, causa prima di ogni esistenza e che ha in sé 
la propria ragione di esistere. Qusto essere è appunto Dio in cui la 
esistenza e l’essenza si identificano perfettamente. 

È chiaro che il Dio di Avicenna si piesenta come l’essere neces- 
sario per eccellenza, radice fondamentale dell’esistenza di tutti gli al- 
tri esseri per cui l’esistere è invece qualcosa di estrinseco che si ag- 
giunge accidentalmente all’essenza. Ma, appunto per questo, Dio sfug- 
ge ad ogni definizione o determinazione; e, a differenza di tutte le 
creature, di cui è pur sempre possibile una determinazione logica 
indipendente dal fatto della loro esistenza, il suo essere non può essere 
racchiuso entro alcun limite concettuale. Anzi, lo iato che separa ra- 
dicalmente Dio da ogni altra cosa è tanto più netto quanto è più re- 
cisa in tutti gli individui esistenti la distinzione tra il necessario e il 
possibile. Ciò spiega perché Avicenna concepisca la produzione del 
mondo da parte di Dio come una successione necessaria che si realiz- 
za attraverso una serie gerarchica di esseri tutti dipendenti dall’esse- 
re supremo di Dio. Ma mentre, per al-Farabi, la definizione di Dio 
come “essere necessario” doveva essere usata proprio per affermare 
la contingenza radicale dell’universo, Avicenna esclude invece qual- 
siasi contingenza e libertà in questo processo che si dispiega eterna- 
mente, senza che vi sia alla sua origine un atto di volontà e di scelta. 
Dio, che è necessario e perfetto, non potrebbe mai agire o determinarsi 
per nessun motivo; quindi il filosofo musulmano, riprendendo un at- 
teggiamento squisitamente neoplatonico, scorge nella produzione divina 
una necessità assoluta che si svolge secondo un ordine fatalmente con- 
naturato alla natura di Dio. Inoltre, siccome Dio è perfettamente uno 
e semplice e è pure la sostanza intellettiva per eccellenza, il suo pro- 
durre non può consistere che in un atto di conoscenza; perciò l’atto 
produttore è solo quello per cui Dio si conosce e, pertanto, la cono- 
scenza che egli ha di sé rappresenta la legge e l’ordine eterno del “cau- 
sato.” 


Naturalmente il primo essere causato, atto riflesso dell’essenza di- 
vina, è a sua volta una sostanza intellettiva o Intelligenza, necessaria in 
virti della sua causa. La sua attività consiste in primo luogo nel pen- 
sare Dio (e proprio da questo suo pensiero essa genera la seconda In- 
telligenza separata); in secondo luogo, nel pensare se stessa come ne 
cessaria per la sua causa (e cosi essa genera l’anima della sfera celeste 
che contiene il mondo), e, infine, nel pensare se stessa come possibile 
in sé (e cosi produce il corpo della sfera celeste). Anche la seconda In- 
telligenza procede poi, nello stesso modo, nel suo processo produttivo: 
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e conoscendo la prima Intelligenza produce la terza, conoscendo se 
stessa come necessaria genera l’anima della seconda sfera, e conoscen- 
dosi come possibile ne genera il corpo. Cosi di grado in grado, di pro- 
duzione in produzione, si svolge il processo dell’universo, fino all’ultima 
Intelligenza che presiede alla sfera della luna e che costituisce l’intelletto 
agente. Questa Intelligenza conclude il moto discendente dell’emana- 
zione; ma, proprio perché si trova al grado più basso dell’emanazio- 
ne, essa non può più causare un altro essere, e la sua funzione con- 
siste semplicemente nell’irraggiare le forme intelligibili che, impri- 
mendosi nella materia, genereranno gli esseri individuali concepiti dai 
nostri sensi. Cosi nel gran quadro dell’universo concepito da Avicen- 
na, Dio è in realtà solo la causa diretta della prima Intelligenza; la 
sua connessione con il mondo materiale può aver luogo unicamente 
attraverso una serie di intermediari e di emanazioni che rappresenta- 
no i diversi anelli di un’unica catena retta da una legge ferrea e im- 
mutabile. La necessità assoluta dell’universo, la sua eternità, l’essenza 
di qualsiasi atto di creazione e la sottomissione di tutto il cosmo alle 
leggi astrali, sono le naturali conseguenze di questa posizione che 
si richiama ad atteggiamenti di chiara misura. neoplatonica. Il che 
non toglie però che Avicenna accetti anche la tipica dottrina aristo- 
telica della materia, che egli considera come l’eterno principio della 
molteplicità, esistente indipendentemente dall’azione produttrice del- 
l’Anima del mondo. 

Nella prospettiva di questa concezione cosmologica va poi con- 
siderato anche il posto che vi occupa l’uomo e il significato che egli ri- 
veste nella totalità dell’universo. Come tutti gli esseri corporei, pro- 
dotti dall’irraggiarsi delle forme intelligibili nella materia sublunare, 
l’uomo è un composto di materia e di forma. Difatti, perché un corpo 
sia tale, occorre che esso abbia una forma che conferisca alla materia 
la sua determinazione corporale; ora, questa forma corporeitatis è ap- 
punto la ratio essendi di ciò che essa “informa,” e quindi, come tale, 
non è né puramente universale né esclusivamente individuale, e la 
sua funzione si esaurisce nell’attribuire alla materia l’estensione e le 
dimensioni che costituiscono la struttura dei corpi. A questa forma 
fondamentale se ne aggiungono poi altre, secondo la natura di cia- 
scun corpo, € cosi, ad esempio, ogni animale possiede oltre alla forma 
corporeitatis la forma dell’“animalità,” mentre l’uomo, che è il più 
perfetto degli esseri sublunari, aggiunge a queste “forme” la forma 
dell'anima che lo distingue da ogni altro essere animato. Infine a que- 
ste forme, rese individuali dalla materia, si uniscono quelle caratteri- 
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stiche che sono proprie di ogni individuo, come l'altezza, il colore, 
ecc., accidenti che completano e costituiscono l’individuo completo e 
compiuto. 

Con tale dottrina Avicenna ha voluto certamente sottolineare al 
tempo stesso la concretezza dell’individualità e l’universalità assoluta 
della forma, l’unità del singolo e la molteplice ricchezza delle sue di- 
stinzioni particolari, tentando la conciliazione dell’istanza aristotelica 
con la concezione platonica delle “essenze.” Né meraviglia che questa 
concezione abbia goduto di una notevole fortuna anche nelle scuole 
occidentali, tra quei pensatori che si muovevano nell’ambito di una 
tradizione platonico-agostiniana e che, proprio attraverso la tesi della 
pluralità delle forme sostanziali, potevano tentare di risolvere la nuova 
problematica dell’aristotelismo, fondata sui cuncetti di “materia” e di 
“forma,” nella tematica esemplaristica tradizionale e nell’ontologia boe- 
ziana e porrettana. 

D'altra parte, questa concezione è applicata con rigore da Avi- 
cenna anche allo studio ed all’analisi del “composto” umano. Convinto 
che l’anima umana non sia cosi strettamente integrata nel corpo come 
sostiene Aristotele, Avicenna afferma sf che essa è la forma del corpo 
organico, ma che questa è solo una delle sue possibilità o funzioni. 
Infatti, se essa muove ed anima il corpo, non rinunzia ad una pro- 
pria esistenza separata che non è affatto riducibile alle sue relazioni 
con la materia corporea. Ecco perché — con un motivo che forse non 
è stato senza influenza anche sull’origine di talune idee cartesiane — 
Avicenna può affermare che l’anima umana, a differenza di quella ve- 
getativa e sensitiva, è caratterizzata dalla sua capacità di riflettere e di 
elaborare pensieri astratti; e che tale capacità può essere esercitata an- 
che in quei campi del sapere, come la metafisica e la matematica, che 
sono al di fuori di qualsiasi riferimento ad oggetti materiali. Certo, 
il processo conoscitivo dev’essere sempre mosso da una prima causa 
sensibile. Ma l’anima intellettiva può considerare, confrontare e ordi- 
nare le immagini dei corpi che essa conosce attraverso i sensi, ed è cosi 
che si rende capace a ricevere l’intelligibile corrispondente. Riprendendo 
e svolgendo una concezione già presente in al-Farabi, anche Avicenna 
ammette che, come ogni essere possibile, l’anima è incapace di agire di 
per sé e che pertanto essa non può pervenire da sola ad astrarre e co- 
noscere le forme intelligibili che sono presenti in ogni cosa. All’inizio 
del processo conoscitivo il nostro intelletto possibile è, dunque, una ta- 
bula rasa, priva di qualsiasi determinazione; se pure l’influenza dei 
sensi gli permette di possedere sensazioni ed immagini, l’attuazione 
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della sua possibilità si verifica soltanto quando l’Intelletto agente l’illu- 
mina e vi proietta le forme intelligibili. 

Non occorre insistere troppo su questo argomento per notare co- 
me Avicenna pervenga anch’egli in tal modo ad affermare l’esistenza 
di un unico intelletto agente proprio della speci: umana, che possiede, 
esso soltanto, il potere di rendere i singoli intelletti possibili degli indi- 
vidui capaci di conoscere e d’intendere. È vero che non tutti gli uomi- 
ni hanno la medesima capacità di unirsi all’intelletto agente e che v'è, 
per cosî dire, una precisa gerarchia di gradi anche nell’atto dell’inten- 
dere, gerarchia che ha il suo culmine nell’“intelletto santo” di cui so- 
no dotati i profeti. Ma ciò non toglie che la filosofia avicennistica pro- 
ponga una dottrina destinata a suscitare polemiche e lunghe discus- 
sioni sia negli ambienti ortodossi musulmani che, più tardi, nelle scuo- 
le teologiche cristiane. 

La mistica di Avicenna, il suo senso del divino risolto in una vi- 
sione della realtà e dell’ordine universale di schietto impianto pantei- 
stico, rappresenteranno infatti, a lungo, un punto di riferimento obbli- 
gato nello svolgimento delle dottrine teologiche e filosofiche occid:n- 
tali, soprattutto nella prima metà del XII secolo. Specialmente le cor- 
renti francescane (ma l’influsso di Avicenna non è certo estraneo an- 
che a taluni atteggiamenti tomisti) ne trassero molte sugyestioni e mo- 
tivi di speculazione. In special modo la distinzione tra Dio e gli esseri 
fondata sulla distinzione tra essenza ed esistenza, la rigorosa teoria 
della causalità universale e la dottrina dell’intelletto agente e della sua 
funzione illuminante, furono 1 temi più dibattuti e discussi attraverso 
un complesso processo di adattamento ch: mirò a “cristianizzare” i 
fondamenti neoplatonici della sua speculazione. Né mancò, special- 
mente tra i maestri franc:scani, chi venne progressivamente assimilan- 
do la dottrina avicennistica dell’intelletto, con la tradizione agostiniana 
dell’illuminazione divina; mentre altri si adoperarono a dare una in- 
terpretazione creazionistica e volontaristica ad una rappresentazione 
dell’universo cosi legata intrinsecamente all’atteggiamento emanatistico 
della teologia neoplatonica. 

La filosofia di Avicenna, con il suo continuo richiamo a posizio- 
ni tipiche dell’aristotelismo e del neoplatonismo, mostra chiaramente 
quanto fosse profonda la forza di penetrazione del pensiero greco an- 
che tra uomini che pure sentivano profondamente l'ispirazione mi- 
stica della religione coranica. Ed anzi, la rapidità con cui le dottrine 
aristot:liche si diffusero nel mondo intellettuale islamico, non mancò 
di risvegliare forti opposizioni e violente reazioni tra coloro che si di- 
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chiaravano difensori della fede maomcttana. Tra essi va quindi parti- 
colarmente ricordato al-Gazzali, un pensatore persiano (1058-1111), pro- 
fessore a Bagdad e in Siria, che sebbene non estraneo egli stesso a in- 
fluenze neoplatoniche si fece campione della filosofia ortodossa contro la 
pericolosa influenza del pensiero el'enico e il libero atteggiamento di 
taluni pensatori del suo tempo componendo due opere dal titolo signifi- 
cativo: La distruzione dei filosofi e la Restaurazione delle scienze della 
religione. La sua polemica era rivolta specialmente contro al-Farabi 
ed Avicenna, all’esposizione della cui dottrina era appunto dedicata 
un’intera parte della Distruzione, la sola che fu nota in Occidente, sot- 
to il titolo di Intenziones philosophorum. Il che spiega perché gli occi- 
dentali lo credessero un discepolo di Avicenna e considerassero questa 
op:ra come una fedele esposizione delle idee del Maestro. 

In realtà, l’intenzione di a'-Gazzali era ben diversa; e noi sappia- 
mo che egli intendeva criticare l’assoluto determinismo su cui era co- 
struito l’universo avicennista ed opporre ad esso la dottrina della crea- 
zione del mondo nel tempo e dal nulla, della piena libertà divina e 
della sua assoluta onnipotenza. Però l’aspetto pit interessante della sua 
posizione consiste nel fatto che al-Gazzali vuole dimostrare la fallacia 
delle dottrine dei filosofi con un procedimento puramente razionale 
che mette in luce l’intrinseca debolezza della ragione, la cui validità 
si estende soltanto alle materie suscettibili di dimostrazione ed esclude 
quindi tutti i problemi che esulano da questo campo. Cosi discutendo 
alcune questioni fondamentali di fisica e di metafisica, alla luce di una 
concezione rigorosa della “prova” scientifica, al-Gazzali può affermare 
che i filosofi non possono sostenere l’eternità della materia, né dimo- 
strare l’esistenza di un Demiurgo o Anima del mondo, né provare che 
Dio è uno o che è incorporeo; oppure che l’anima umana è indipen- 
dente dai corpi e immortale; e, ancora, che essi s’ingannano quando 
negano la resurrezione dei corpi e la punizione o premio eterno, ecc. 
Come si vede, la critica di al-Gazzali sembra sfociare cosf in una ge- 
nerale professione di scetticismo; ma, con un tratto tinico di molti 
pensatori preoccupati della difesa di una definita tradizione religiosa, 
la sfiducia nella ragione si converte nella fiducia, nella fede, nell’affer- 
mazione della assoluta superiorità della dottrina rivelata e dell’espe- 
rienza mistica, sulla via dell’esperienza sufistica. 

Ben diversa da quella di al-Gazzali fu invece la posizione di Ibn 
Bagiah, noto agli occidentali sotto il nome di Avempace, filosofo e scien- 
ziato arabo-spagnolo le cui opere fondamentali sono costituite da un 
libro Sull’anima, dalla Guida del solitario e da un trattato Sul legame 
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dell'intelletto con l'uomo. La Guida si presenta come una specie di 
razionale itinerario dell'anima verso l’intelletto agente separato, al qua- 
le può solo tornare per via di astrazione, innalzandosi progressiva- 
mente dalla conoscenza delle cose sensibili a quella della pura sostan- 
za separata da qualsiasi materia. Questo processo si svolge, anche per 
Avempace, lungo la linea gerarchica della intelligenza indicata da 
Avicenna; ma egli insiste soprattutto nella descrizione del processo 
gnoseologico attraverso il quale si realizza l’ascesa astrattiva dell’in- 
telletto. Ora, qualsiasi forma di scienza ha per suo fine la conoscenza 
delle essenze degli oggetti che essa studia; ma dall’essenza di ogni og- 
getto si può astrarre un’essenza più universale ed astratta, e da questa 
ancora un’altra, sino a giungere ad un'essenza che non ne abbia in sé 
alcun’altra. Tale essenza è, appunto, l’Intelletto separato dalle cui 
“virti” dipende anche il nostro conoscere. 

Su di una linea non diversa si muove anche il pensiero di un al- 
tro filosofo arabo-spagnolo, Aboî Bekr Ibn-Tufail (Abubacer, 100-1185), 
studioso enciclopedico, fortemente influenzato dal neoplatonismo avicen- 
nistico. Autore di un romanzo filosofico, lo Hayy ibn Jaqzan, desti- 
nato a mostrare l’ascesa dell’anima nella sua solitaria contemplazione 
fino al culmine della conoscenza e della felicità divina, egli fu però no- 
to in Occidente soprattutto per la sua concezione dell’intelletto possi- 
bile identificato con la “fantasia” e capace d. per sé di pervenire a ri- 
cevere le forme intelligibili senza l’aiuto di un intelletto separato. Ma 
tale dottrina fu conosciuta in forma assai parziale ed ambigua proba- 
bilmente attraverso la confutazione che ne aveva dato Averroè. 


5. Averroè 


I nomi dei pensatori che abbiamo -ricordato finora, e specialmen- 
te quello di Avicenna, saranno tra quelli più ricordati nelle opere degli 
scolastici del XII secolo, che cosi spesso discuteranno le loro dot- 
trine e ne subiranno la profonda influenza. Però il filosofo arabo pit 
conosciuto in Occidente, colui che fu al centro delle dispute pit ac- 
canite, e trasmise ai pensatori del tardo medioevo una problematica 
metafisica di eccezionale valore storico, fu certo Ibn Rushd al-Hafid, 
l’Averroè dei latini. Nato a Cordova nel 1126 e morto nel 1198, si de- 
dicò dapprima agli studi di diritto e di medicina e, più tardi, mentre era 
già giudice, si applicò intensamente a studi di astronomia, di matema- 
tica e di filosofia; e fu appunto il suo libero atteggiamento di filosofo, 
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che elabora le sue dottrine indipendentemente dall’ambito della tradizio- 
ne religiosa che gli causò gravi persecuzioni e l’esilio. Le sue opere di 
maggiore importanza sono un’enciclopedia medica o Liber universalis 
de medicina, un commento all’Almagesto di Tolomeo, lo scritto pole- 
mico contro al-Gazzali dal titolo Destructio destructionis e, soprattutto, 
i grandi commenti al testo di Aristotele. Anzi, Averroè è stato per i 
posteri il “Commentatore” per eccellenza; ed è proprio ai suoi tre 
Commenti ad Aristotele, progressivamente ampliati ed elaborati (dal 
primo che si presenta come un sommario ragionato ed organico di 
argomenti, al secondo che segue da vicino il testo illustrandolo e chia- 
rendolo, al terzo che pretesta una trattazione ben più autonoma ed 
originale) che è affidata in gran parte l'influenza esercitata dal suo 
pensiero sullo sviluppo della riflessione occidentale. 

Il compito fondamentale che Averroè persegui nello svolgimento 
della sua opera di filosofo e di commentatore è, indubbiamente, la 
ricerca di un criterio di distinzione che permetta di accettare i principi 
della scienza e della filosofia, senza causare conflitti con la tradizione re- 
ligiosa e teologica. Convinto che le dispute allora in atto tra le varie 
sètte religiose corrompessero tanto la filosofia quanto la teologia, e che 
la mescolanza di ragionamenti filosofici e di autorità coraniche rappre- 
sentasse soltanto una pericolosa confusione di idee, Averroè volle inve- 
ce delimitare esattamente le rispettive sfere delle due discipline. Fon- 
dandosi su di una fiducia nella filosofia e nella scienza piena e totale, 
egli volle mostrare che i diritti della ragione vanno rispettati e ricono- 
sciuti; per questo la sua polemica batté cosî insistentemente contro le 
tesi di al-Gazzali e quella svalutazione della scienza della natura e 
dell’intelligenza razionale della realtà che era implicita nel suo scetti- 
cismo mistico. 

al-Gazzali aveva infatti preteso di respingere la filosofia e i suoi 
metodi “sofistici,” proprio per difendere la fede religiosa tradizionale 
da ogni interpretazione o vincolo di carattere razionale; ma Averroè 
volle mostrare che la conoscenza scientifica non è affatto contrastante 
con la rivelazione coranica e che, anzi, negare l’ordine razionale delle 
cause naturali e richiamarsi, come aveva fatto al-Gazzali, all’assoluta 
iniziativa ed arbitrio divino, significa trasformare Ja stessa divinità in 
“un re tirannico dotato di sovranità assoluta,” estraneo ad ogni legge 
o diritto, davvero incomprensibile nella sua irrazionale potenza. Dio, 
al contrario, non può essere pensato che come un saldo principio 
di razionalità e di ordine che assicura all'universo la sua stabile e pe- 
renne continuità: E “come i principi mondani si giovano dei propri 
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ufficiali e dei loro sottoposti per diffondere i comandi e farli eseguire 
in tutto il regno,” cosi il principio divino domina su di una realtà che 
ha ricevuto da lui una struttura gerarchica definita e perfetta, compiu- 
tamente comprensibile per la nostra ragione, la quale ha proprio il com- 
pito di riflettere e illuminare l’ordine della natura. In quest'ordine e 
nella sua armonia è espressa e celebrata l’eterna sapienza di Dio; per- 
ciò solo studiando i processi rigorosamente determinati del mondo 
naturale, la disposizione perfetta di tutti gli enti e la mirabile neces- 
sità con cui si svolgono i loro processi, il filosofo e lo scienziato si ele- 
vano alla più pura concezione di Dio. 

Naturalmente, questa verità razionale e filosofica che la mente 
umana può raggiungere nel suo naturale procedimento vuò essere pe- 
rò facilmente falsata quando se ne approprino degli intelletti incapaci 
d’intenderla e che, soprattutto, non sappiano valutare la necessaria di- 
versità che v'è tra la rivelazione sacra e l’interpretazione filosofica 
dell’ordine divino. Certo, nella sostanza. la verità rivelata e quella fi- 
losofica debbono necessariamente coincidere e coincidono; ma, per evi- 
tare gli arbitri e gli errori occorre sempre ricordare che esistono diversi 
gradi possibili d’intellivenza dei testi sacri e che, d’altra parte, non 
tutte le menti sono capaci di accedere a quel grado pi alto che rive- 
la la perfetta concordanza. 

A tale scopo Averroè distingue appunto tre diverse categorie di 
intelletti ai quali corrispondono appunto tre diversi gradi d’interpreta- 
zione; e se al sommo di questa grande gerarchia stanno gli “uomini di 
dimostrazione,” i quali procedono per argomentazioni rigorose e vo- 
gliono intendere la verità per la via regia della scienza. al secondo 
grado sono invece gli “uomini dial-ttici,” ai quali bastano soltanto del- 
le argomentazioni di tipo probabile, e, al pifi basso, gli “uomini di 
esortazione,” per i quali occorre invece un tipo di discorso puramente 
retorico capace di governare le passioni e di accendere o frenare i sen- 
timenti. Ad ognuna di queste categorie è quindi lecito leggere e in- 
terpretare il Corano secondo le proprie capacità e la propria natura. 
Perciò, mentre taluni possono tentare di penetrare attraverso la rifles- 
sione razionale e scientifica, fino al senso nascosto della rivelazione, ed 
afferrarne quindi il significato più profondo e più vero, gli altri deb- 
bono invece limitarsi al senso più esterno e imriediato. Ove poi sem- 
bri sorgere un conflitto tra il senso religioso e le conclusioni dimostra- 
tive, è appunto attraverso un’esatta interpretazione filosofica che po- 
tranno essere eliminate le contraddizioni apparenti. 

Le conseguenze di questo atteggiamento sono chiare ed evidenti. 
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Da un lato Averroè nega infatti agli uomini “di esortazione” il diritto 
dell’interpretazione filosofica e lascia al popolo semplice solo la capacità 
di apprendere, attraverso la lettura del Corano, quell’elementare filoso- 
fia che vi è contenuta e compendiata; poiché altrimenti la confusione 
tra il severo rigore della scienza e l'impianto oratorio e retorico dell’in- 
segnamento religioso adatto ai più gen”rerebbe confusione ed eresie. 
Ma, d’altra parte, egli stabilisce una rigida gerarchia dei metodi d’inter- 
pretazione e d’insegnamento; mentre pone al grado supremo la filoso- 
fia, che conferisce scienza e verità assolute e deve pertanto svolgersi 
in piena autonomia, attribuisce alla teologia solo il campo dell’inter- 
pretazione dialettica o “verisimile” del Corano, e, infine, lascia al 
grado più basso la semplice fede, utile e necessaria soltanto per co- 
loro che non possono né debbono elevarsi alla conoscenza scientifica. 
In tal modo, questi tre gradi di interpretazione della stessa verità rap- 
presentano anche tre distinte divisioni nel corpo unico della comunità 
islamica di cui riflettono, sommariamente, le diversificazioni sociali 
fondamentali. 


È chiaro che questa soluzione consente ad Averroè di difendere 
la libertà della ricerca filosofica e di costruire la sua concezione razio- 
nale della realtà in piena autonomia dall’ortodossia religiosa. Ed anzi 
egli è convinto che “la dottrina di Aristotele coincida con la suprema 
verità” e sia quindi esatto affermare che “egli è stato creato e ci è 
stato donato dalla provvidenza divina, perché ci fosse possibile cono- 
scere quanto è conoscibile” Alla filosofia aristotelica Averroè ricorre 
perciò costantemente nell’interpretazione della natura e nella soluzio- 
ne di tutti i problemi, metafisici, gnoseologici e morali; ma il suo at- 
teggiamento nei confronti di Aristotele è però sempre dominato dal- 
l'esigenza di ricondurre la sua dottrina ai veri lineamenti originali, 
liberandola da quelle deformazioni e confusioni che vi sono state in- 
trodotte dagli interpreti precedenti, troppo soggetti a forti preoccupa- 
zioni religiose o inclini a leggere i testi peripatetici in chiave neoplato- 
nica. Tale esigenza è appunto soddisfatta da Averroè con la composi- 
zione dei Commenti nei quali è evidente lo sforzo di distinguere nella 
tradizione aristotelica araba quello che vi è di genuino e di originario 
dalle sovrastrutture platonizzanti e misticheggianti introdotte dalle 
dottrine di al-Farabi e di Avicenna. Il fatto che lo stesso Averroè non 
sia poi affatto estraneo a influenze e suggestioni neoplatoniche e che 
le sue soluzioni siano in realtà assai meno “peripatetiche” di quanto 
egli stesso non pensasse. non toglie nulla alla importanza storica di que-. 
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sto atteggiamento che avrà del resto anche in Occidente ripercussioni 
e conseguenze di eccezionale portata. 

L'adesione sostanziale di Averroè ai capisaldi fondamentali della 
metafisica e della fisica aristotelica spiega, d’altra parte, assai chiara- 
mente perché la sua dottrina diverga in tanti punti da quella di Avi- 
cenna, l’autore contro cui sono rivolte le sue critiche più acute. Cosî, 
egli nega recisamente che l’esistenza sia un “accidente” dell'essenza e 
respinge con pari rigore la tesi avicennistica che configura la realtà co- 
me una trama di essenze gerarchicamente ordinate cui si aggiunge, a 
parte, l’esistenza. Al contrario, la filosofia averroistica identifica la so- 
stanza con gli individui esistenti nella loro attualità; quindi tutto ciò 
che esiste non ha affatto bisogno di un'essenza estranea alla sua 
concretezza, bensî esiste invece di pieno diritto nella sua condizio- 
ne reale. Il concetto di sostanza, nel suo senso più proorio, indica per- 
tanto la guidditas o essenza reale che determina ogni individuo ad es- 
sere quello che è; cos, alla visione univoca della realtà. come si pro- 
filava nella dottrina avicennistica, si sostituisce una considerazione ana- 
logica degli individui, attenta piuttosto alla particolarità peculiare di 
ciascuno di essi che non ai termini o alle forme universali che li uni- 
scono. Tuttavia, ciò che è, è sempre un certo genere di “essere.” Di- 
fatti la sostanza, l’accidente, la quantità, la qualità e tutte le al- 
tre categorie, hanno il carattere comune di designare sempre qualcosa 
che è; il che sienifica che tutte le catesorie hanno semore un rapporto 
con l'essere. Perciò la metafisica, che studia anpunto l’“essere in quan- 
to tale,” avrà il compito di chiarire con un procedimento logico rigo- 
roso la struttura fondamentale dell’essere e la sua determinazione nel- 
l'individualità concreta. 

L'analisi metafisica deve quindi muovere dall’individuale, cosf co- 
me si presenta nell’esperienza; ma non sarebbe possibile pervenire alla 
stessa nozione di sostanza se le cose sensibili non fossero anche intelli- 
gibili, e, cioè, non recassero in sé una comune natura astraibile dal- 
l'intelletto. Tale intelligibilità è la prova che la loro causa prima è un 
pensiero in atto, il quale in sé presenti le forme inteIleogibili delle 
cose che esso causa. Ma ciò non implica che esistano idee separate 
dagli individui o che gli “universali” abbiano una loro realtà effettuale 
distinta dalle sostanze particolari. Come Averroè afferma pit volte, 
in diretta polemica contro il platonismo avicennista, ai termini univer- 
sali di cui ci serviamo corrispondono unicamente soltanto gli individui 
singoli; ed è quindi soltanto l’attività dell’intelletto che, astraendo 
dalle sostanze particolari quella natura comune, individuata dalle loro 
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materie, permette al nostro sapere di conoscere gli individui in modo 
universale, salvando al tempo stesso la concretezza e l’universalità del- 
la scienza. 

È vero che gli individui non sono però sostanze semplici ma 
anzi risultano di materia e di forma, di potenza e di atto, di un’es- 
senza determinante e di un sostrato determinato. Però il pensiero, con- 
cependo l’universale, raggiunge appunto queeta forma e la esprime nei 
suoi concetti e nelle sue definizioni. Anzi, lo stesso nome che attri- 
buiamo alle cose designa sempre, ed in prime luogo, la loro forma de- 
terminante. 

Quanto poi alla struttura reale dell’individuo ed ai suoi processi, 
Averroè riprende decisamente le concezioni fondamentali dell’aristote- 
lismo. Nell’individuo, composto di materia e di forma, è sempre 
in atto un processo di passaggio dalla potenza all’atto. Ogni mutamen- 
to quantitativo e qualitativo, ogni moto di traslazione o di generazione 
è pertanto un aspetto di questo processo; e qui Averroè si richiama al- 
la dottrina aristotelica del movimento, per cui tutto ciò che è in moto 
è mosso da un “motore,” e per affermare la necessità che ogni movi- 
mento o mutamento presupponga l’esistenza in atto di un principio o 
“causa” che lo generi. Tuttavia non sarebbe possibile spiegare il 
movimento universale dell’universo se ci limitassimo solo a supporre 
un numero infinito di tali cause, ognuna delle quali muovesse ciò che 
le è inferiore e fosse mossa a sua volta da altre cause superiori. Tale 
supposizione rinvierebbe infatti all'infinito il principio e la ragione del 
movimento senza fornirne quindi una spiegazione razionale; perciò 
è necessario ammettere delle cause prime che muovano senza essere 
mosse, siano perfettamente in atto e prive di ogni potenza. Natural- 
mente tutto questo presuppone l’esistenza di Atti puri, sostanze sepa- 
rate e immateriali che presiedono al movimento dei corpi celesti; ma 
poiché la loro azione è perfetta e compiuta, occorre che anche il movi- 
mento e le cose mosse siano perenni e che pertanto la durata del mon- 
do nel tempo sia eterna. 

Non staremo qui ad insistere sulla dottrina averroistica dei mo- 
tori celesti che il filosofo arabo svolge discutendo le concezioni degli 
astronomi arabi e greci e stabilendone il numero a trentotto. Ma im- 
porta piuttosto notare che Averroè spiega il movimento delle sfere ce- 
lesti come conseguenza del desiderio che oynuna di esse prova per 
quell’Atto o Intelligenza da cui dipende e per la sua pura attività di 
pensiero. Tendendo a realizzare quel pensiero che dà loro perfezione 
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e forma, le sfere si muovono; ed il loro movimento è l’origine e il prin- 
cipio di tutti gli altri moti naturali. 

Anche le Intelligenze che muovono le sfere celesti hanno però 
un grado maggiore o minore di attualità e perfezione; e anche es- 
se, conoscendo se stesse e l’Intellivenza immediatamente superiore 
che è loro causa, partecipano all’assoluta struttura causale dell’univer- 
so. La loro gerarchia — che esprime il loro reciproco rapporto di causa- 
lità, ha come culmine il Primo Motore immobile, Prima intellivenza 
separata, principio assoluto, la cui unità determina l’ordine unitario 
della realtà e la sua stessa esistenza. Da Dio, motore immobile. il mo- 
vimento si propaga per tutto l’universo, da! zielo delle stelle fisse alle 
sfere di tutti i pianeti, fino alla sfera della luna il cui motore origina 
l’Intelletto agente o causa attiva di conoscenza della smecie umana. 
Sarebbe però erroneo credere che questi moti, pur n-lla diversità delle 
loro cause particolari, non abbiano tutti, in ultima analisi, il loro primo 
fondamento nell’universal: desiderio di Dio che domina tutta la real- 
tà, nella comune aspirazione verso quell’Atto che è scopo di tutto. 
Cosf, Dio è al tempo stesso causa e fine, nrincinio e termine ideale di 
tutta la gran macchina mondana. Immobile nell’assoluta perf-zione 
del suo pensiero, che conoscendo se stesso conosce in sé tutte le cose, 
Egli solo non subisce né mutamento né divenire, pur essendo la fonte 
e il termine di ooni moto e di ooni divenire. 

AI di sotto dell’ultima sfera celeste si estende poi il mondo materia- 
le, costituito dai quattro elementi la cui unicne e commistione, reso- 
lata dal moto delle sfere astrali, produce la nascita delle piante e de- 
gli esseri viventi. Le forme di avesti individui sono però determinate 
dall’Intelletto agente, l’ultima delle Intellio-nze separate che le pos- 
siede @b aeterno e le imprime nella materia, puro sostrato passivo e 
indeterminato. Però la funzione d-ll’Intelletto agente non si limita a 
questo atto formatore; anzi esso svolge un compito determinante nel- 
lo svolgimento della conoscenza umana che non potrebbe mai realiz- 
zarsi ove non intervenisse a realizzarla un principio senarato in Atto. 

Anche nella sua trattazione dei problemi gnoseologici, Averroè si 
richiama infatti al principio aristotelico del movimento da potenza ad 
atto che abbiamo illustrato poco sopra; ed afferma che le immagini 
derivate dai sensi non sono ancora concetti in atto, bensî soltanto una 
“possibilità? e una “disposizione” a riceverli. Questa tendenza o dispo- 
sizione è appunto l’“intelletto passivo,” posseduto da ogni individuo, 
ed è cosf strettamente legato al corpo che deve necessariamente scom- 
parire ogni volta che questo perisca. Né certo esso potrebbe mai giun- 
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gere al processo degli intelligibili, ove non intervenisse a illuminarlo 
l’“Intelletto agente” la cui funzione è analoga a quella esercitata dalla 
luce nel processo della visione. 

Come i nostri occhi per vedere il colore hanno bisogno della 
luce, cosî l’intelletto passivo non può ricevere gli intelligibili se non 
è illuminato dalla superiore virtii dell’Intelletto agente. Questa illumi- 
nazione fa si che i concetti intelligibili in pot:nza passino in atto; e 
cosf si costituisce l’“intelletto materiale” che non è però un ente corpo- 
reo (come potrebbe far pensare il termine) e neppure una seconda 
sostanza separata distinta dall’Int:lletto agente, bensi la particolariz- 
zazione dell’Intelletto agente in un’anima det:rminata. Quando poi 
l’intelletto materiale ha raggiunto la sua perfezione ed ha realizzato 
gli universali, esso si trasforma in “intelletto acquisito” che costitui- 
sce la conoscenza compiuta e definitiva. 

Il problema che sorge a questo punto — e che, come vedremo, rap- 
presenterà più tardi uno dei temi centrali della speculazione duecen- 
tesca — è di sapere quale sia la natura propria di questi principi e 
quale sia la loro relazione con l’unità concreta dell’individuo. Ora è 
ben chiaro che per Averroè l’Intelletto agente costituisce, non meno 
che per Avicenna, una sostanza separata identica per tutti gli uomini; 
ma anche l’intelletto materiale è ugualmente unico in tutti gli uomini 
e non appartiene agli individui più di quanto non appartenga ai cor- 
pi la luce che li illumina. “Non generabile € non corruttibile,” estra- 
neo ad ogni determinazione particolare, esso, proprio perché tale, è ca- 
pace di ricevere le forme universali che non potr:bbero mai essere com- 
presse in un intelletto individuale. Se è vero che la conoscenza avvie- 
ne tuttavia singolarmente nei diversi individui e l’universale si parti- 
colarizza in atti d’intenzione singolare ciò accade unicamente perché 
esso, pur restando identico, si unisce in ciascun individuo in quelle 
immagini e predisposizioni sensibili che gli sono particolari. 

Quali siano le conseguenze della dottrina averroistica dell’intel- 
letto (che riprende, del resto, motivi e soluzioni già avanzate da Sim- 
plicio), è cosa subito evidente. In primo luogo, la scienza e il sapere 
umano si costituiscono in una loro continuità universale ed eterna cui 
gli individui possono partecipare solo nella caduca esistenza, ma che 
resta immutabile al di là di ogni esp:rienza o capacità personale. In 
secondo luogo, ne deriva l’aperta negazione di ogni concetto di im- 
mortalità individuale, poiché tutto ciò che vi è di eterno nell’indi- 
viduo è in realtà proprio dell'intelletto agente; e dunque niente può 
sopravvivere alla dissoluzione del composto umano. Rovesciando cosi 
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la prospettiva mistica e religiosa, in cui Avicenna e i suoi discepoli 
avevano posto la dottrina aristotelica dell’intelletto agente, Averroè af- 
ferma con un rigore e una chiarezza che stuniranno ben presto anche 
tanti maestri occidentali, una concezione dell’esist:nza umana chiusa 
nei limiti della sua opera terrena e aperta all’immortalità solo nella 
partecipazione all’eterno divino “splendore” della scienza. 

Non può quindi stupire che le dottrine di Averroè suscitassero 
un’accanita reazione tra i teologi e i filosofi ortodossi; reazione che fu 
particolarmente violenta negli ultimi anni delia sua vita, quando la 
accusa di empietà gli costò l’allontanamento dalla corte marocchina e 
l’esilio. L'idea dell’eternità del mondo, pienamente contrastante con 
la dottrina creazionistica del Corano, e la negazione dell’immortalità 
individuale, formulata in contrasto con i fondamenti della morale e 
dell’escatologia musulmana, erano del resto più che sufficienti a risol- 
levare la polemica antifilosofica già sostenuta da al-Gazzali. Né Averroè 
poteva evitare l’attacco degli ortodossi richiamandosi alla distinzione tra 
filosofia, teologia e fede che abbiamo illustrato poc’anzi. 

Ancor più che nell’Occidente cristiano, la società musulmana (do- 
ve l’unità della fede s’identificava con l’unità politica e col potere 
statale) imponeva ai suoi membri almeno l’accettazione di quelle cre- 
denze comuni sulle quali si fondava il suo ordine e la sua continuità. 
Per questo, anche il filosofo e lo scienziato non potevano sfuggire, co- 
me del resto i loro colleghi occidentali, all’osservanza di determinate 
verità di fede, tra le quali, naturalmente, la credenza nell’immortalità 
dell'anima. Di fronte al dilemma tra la dottrina filosofica che afferma 
l’unicità dell’intelletto e la necessità di accettare i dati della fede, l’at- 
teggiamento di Averroè s’ispirò al fermo criterio della distinzione tra 
i due “campi” che sono tra loro separati e diversi. E se affermò di 
“concludere per necessità di logica” che l’intelletto è uno, dichiarò di 
accettare “fermamente, per fede,” l’opposta dottrina. Con questo at- 
teggiamento è probabile che il filosofo arabo non intendesse affatto rin- 
negare, ma anzi piuttosto rafforzare, la sua teoria dei vari gradi di 
interpretazione e di espressione della verità; e che considerasse la sua 
professione di fede come l’omaggio necessario a quel nucleo di “filo- 
sofia popolare” contenuto nel Corano e che costituiva il tessuto ideo- 
logico della società islamica. Ma il riconoscimento di un obbligo, che 
non era soltanto religioso quanto piuttosto civile e politico, non signifi- 
cava affatto rinunzia alla libera ricerca filosofica od alle sue pure verità 
dimostrative. 

Certo, anche il filosofo doveva accettare, come cittadino, quel com- 
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plesso di norme religiose che avevano anche e soprattutto valore di 
leggi civili e della cui utilità nei confronti del “popolo semplice” e 
degli “indotti” era del resto perfettamente convinto. Però, al di là del 
piano pratico della vita civile e religiosa, nella pura eternità della 
scienza, la ragione poteva e doveva conoscere la sua verità, spogliata 
e liberata da ogni espressione favolosa e mitica. Religione e filosofia, 
legge etico-politica e verità sussistevano, insomma, l’una accanto al- 
l’altra nei loro reciproci domini. Eppure, proprio con questa dottrina, 
si compiva un passo estremamente audace, le cui conseguenze sarebbe- 
ro state grandissime nella cultura dell’Occidente, quando le dottrine 
averroistiche con il loro rigoroso impianto razionale e la loro lucida 
visione di un cosmo eterno ed immutabile, retto da un’assoluta neces- 
sità, avrebbero risollevato, dinanzi alla tradizione teologica, l’esigenza 
di un sapere affidato alle pure forze della ragione. La filosofia, che 
in Oriente come in Occidente si era mossa per secoli all’interno del- 
l'ambito religioso, rivendicava adesso la prima volta con decisione e 
chiarezza un proprio libero campo d’indagine. E presto la cosiddetta 
dottrina della “doppia verità,” pur nelle singolari deformazioni che 
le furono imposte (a cominciare dallo stesso equivoco termine) da 
taluni suoi interpreti occidentali, avrebbe rappresentato un primo ten- 
tativo di rivendicare questa autonomia, e di stabilire un limite insu- 
perabile ai diritti “pratici” della disciplina ecclesiastica e teologale. 
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|. Caratteri del pensiero ebraico medioevale. Da Isacco Giudeo ad 
Avicebron 


Nelle pagine che precedono s’è tentato di porre in luce quei temi 
e atteggiamenti speculativi della filosofia araba che influenzarono mag- 
giormente lo sviluppo del pensiero occidentale. Ma questo esame non 
sarebbe sufficiente, se non ricordassimo anche la ricca letteratura che 
pervenne ai dotti latini dalle grandi scuole teologiche e scientifiche del 
mondo ebraico. Tale letteratura non può essere però analizzata se non 
in costante riferimento con lo sviluppo della filosofia araba, poiché se 
le comunità ebraiche sparse e fiorenti nel grande impero arabo si sfor- 
zarono di sottrarsi all’influsso religioso islamico, gli intellettuali che ne 
facevano parte non poterono ugualmente sottrarsi alle suggestioni ed ai 
richiami di una cultura cos avanzata come quella musulmana. È vero 
che i pensatori ebrei mantennero sempre caratteristiche e tendenze pro- 
prie ben distinte da quelle dei loro contemporanzi o predecessori islamici; 
ma è altrettanto certo che la riflessione dei pensatori musulmani eser- 
citò anche negli ambienti ebraici un’influenza assai forte, e vi ebbe anzi 
sviluppi di particolare importanza. 


Tale fenomeno si spiega d’altronde facilmente ricordando la co- 
stante e profonda relazione storica tra le due culture, nonché l’affi- 
nità dei motivi religiosi fondamentali del giudaismo e dell’islamismo. 
Ma, mentre la riflessione filosofica araba maturò spesso in un contra- 
sto implicito e potenziale con i principi dell’ortodossia musulmana, 
la meditazione dei maestri ebrei fu sempre profondamente permeata 
da spirito religioso e mistico, quando non assunse addirittura la forma 
di una interpretazione filosofica della Bibbia e del Talmud. Certo, 
anche presso gli ebrei si erano delineate diverse correnti teologiche, 
talune aderenti alla pura lettera del testo sacro, altre più libere e 
direttamente influenzate dalla tradizione neoplatonica, già trionfante 
fin dal tempo di Filone. Però la fedeltà alla tradizione religiosa del 


» 
IS) 
—- 


La filosofia ebraica 


loro popolo restò un segno caratteristico dei pensatori ebraici; ed è 
significativo che i principi del monoteismo e della creazione ex rnihilo 
e nel tempo venissero sempre sostenuti e difesi da quei filosofi-teologi 
che l’Occidente conobbe e riassorbi facilmente nel tessuto tradizionale 
della teologia cristiana. 

Non rientra evidentemente nel nostro compito tracciare una sto- 
ria, sia pure estremamente sintetica, della cultura filosofica ebraica 
dall'età alessandrina all’epoca delle invasioni islamiche; né possiamo, 
tanto meno, parlare dist:samente dei rapporti tra filosofia araba e teo- 
logia ebraica quali si stabilirono nel corso dell’VII secolo. Il primo 
filosofo ebraico sul quale fermeremo la nostra attenzione sarà quindi 
Ishaq al-Isra’ili (Isacco Giudeo, 865-955 ca.), medico dei califfi di Kai- 
ruan ed autore di scritti più tardi assai noti in Occidente, come // li- 
bro dello spirito e dell'anima, dove dottrine fisiche e mediche, e ri- 
cerche naturali, spesso assai interessanti, si incontrano con motivi fi- 
losofici di schietta ascendenza neoplatonica. 

Ishaq, medico fortemente influenzato dalla cultura araba del suo 
tempo, non mostra certo grandi preoccupazioni religiose, e quasi non 
si distingue dai suoi colleghi arabi. Però tali preoccupazioni sono in- 
vece ben vive in Sa'‘adyàh ben Yoséf di Fayum (892-942), autore di 
un commento al Libro dell’Egira e di un Libro delle credenze e opinio- 
ni. In questi scritti è infatti sempre evidente il proposito di pervenire 
ad un accordo tra i dati fondamentali della f:de giudaica e la ricerca 
filosofica e scientifica, anzi di volgere gli stessi metodi e principi fi- 
losofici verso uno scopo apologetico. Cosi, per dimostrare l’esistenza 
di Dio, egli muove dalla prova filosofica della creazione d:1 mondo nel 
tempo; prova ricavata dalla considerazione dei caratteri di finitezza, 
composizione e mescolanza di sostanza ed accidente, che sono propri 
della realtà naturale e rendono quindi impossibile la tesi della sua 
eternità. Respingendo le ipotesi emanatistiche di origine neoplatonica, 
Sa'‘adyah riafferma il principio della creazione ex rihilo e la dottrina 
dell'unità di Dio, essere perfettamente semplice. Il fatto che si possa- 
no distinguere nella sua natura attributi e principi metafisici distinti, 
e che si possa quindi parlare di una Vita divina, di una Potenza 
divina e di una Sapienza divina, non altera infatti minimamente 
la rigorosa unità divina. Il che spiega perché il teologo ebreo escluda 
qualsiasi distinzione “personale,” come quelle ammesse dalla dottri- 
na trinitaria cristiana. D'altra parte, lo stesso atteggiamento ortodosso 
è ben visibile nella sua concezione dell'anima che egli ritiene creata 
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da Dio con il corpo cui è naturalmente unita ed al quale si riunirà nel 
giorno finale, ridestandosi dal lungo sonno ch: succede alla morte. 

Sa'adyàh ben Yoséf, nonostante il significativo impegno teologico 
dei suoi scritti, non è però certo un pensatore di eccezionale interesse; 
ed è comprensibile che gli Occidentali gli preferissero un altro filosofo, 
vissuto nell’XI sec. (1021-1050/70 ca.) nell'ambiente spagnolo, cosi ricco 
di sugg stioni scientifiche e filosofiche: Shèélomoh ibn Gèbirol, noto ai 
latini col nome di Avicebron. Tra le sue opere, quella che ha mag- 
giormente influenzato la cultura degli scolastici è il Fons vitae, un trat- 
tato composto originariamente in lingua araba, ma di cui ci è perve- 
nuto soltanto un florilegio in lingua ebraica di Ibn Falaquera e la tra- 
duzione latina di Giovanni Ibn Dahut e Domenico Gundissalvi. Po- 
co fortunato nell’ambiente ebraico, questo scritto, che fu ritenuto ope- 
ra di un pensatore cristiano o musulmano, godé invece in Occidente 
di un'eccezionale fortuna, che non fu cancellata neppure dal predomi- 
nio delle correnti aristoteliche. Né la cosa stupisce, se si pensa che Avi- 
cebron, mentre s’impadroni della tradizione neoplatonica e dei te- 
mi già elaborati dai filosofi arabi delle generazioni precedenti, si preoc- 
cupò tuttavia di salvaguardare i principi essenziali del giudaismo con 
i quali volle armonizzare la sua azione speculativa. 

Ciò è soprattutto chiaro nella sua dottrina del rapporto tra Dio e 
il mondo, che giova analizzare in modo particolare, ponendola in stret- 
ta relazione con il suo concetto della pluralità delle forme che indivi- 
duano la materia. Tutte le sostanze, ad eccezione di Dio, sono infatti, 
per Avicebron, composte di materia e di forma, ivi comprese anche 
le pure sostanze spirituali che debbono avere insieme alla forma una 
propria materia spirituale. Questa materia spirituale è anzi, in esse, 
quel principio di limitazione e di cambiamento, cui tutte le creature 
sono sottoposte e che le distingue intrinsecamente dall’unità perfetta 
di Dio. Perciò tutta la realtà risulta da un’essenza universale, compo- 
sta dalla forma universale e dalla materia prima; essenza che di per 
sé sarebbe però solo una pura potenza e che, pertanto, per attuarsi, 
deve determinarsi secondo le forme particolari che la rivestono. Per 
questo — come dice Avicebron — “la diversità si trova solo nelle for- 
me e le forme non sussistono che per se stesse”; quindi ciò che deter- 
mina ogni individuo nella sua realtà particolare sono le singole forme 
complementari che lo definiscono prima di tutto come corporeità, e poi, 
ad esempio, come essere vivente, come animale, e come essere razio- 
nale. Tutte queste forme concorrono, dunque, a costituire lo stesso 
essere; sicché tutto l'universo appare definito e scandito da una gerar- 
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chia di forme, ordinate secondo la loro maggiore o minore universa- 
lità, forme che si uniscono e s’intersecano nell’unità vivente degli in- 
dividui. Di tale gerarchia è poi agevole tracciare un quadro compiuto 
che corrisponde ai vari gradi dell’ordine onde i singoli esseri sussistono 
gli uni negli altri. Al primo grado infatti è la scienza di Dio che li 
risolve e li fa sussistere in sé tutti; poi la forma universale sussistente 
nella materia universale, quindi le sostanze semplici che sussistono le 
une nelle altre, e poi ancora, in ordine, gli accidenti semplici nelle 
sostanze semplici, la quantità nella sostanza, la superficie nei solidi, le 
linee nella superficie e i punti nelle linee, i colori e le figure nelle su- 
perfici, le parti dei corpi le une nelle altre, e infine tutti i corpi gli 
uni negli altri. 

Non occorre certo insistere troppo su queste idee per intendere 
quanto sia forte anche in Avicebron l’influenza del neoplatonismo e 
delle tesi filosofiche già elaborate da al-Faràbi e da Avicenna. Tutta- 
via, questa visione dell’universo, che nella sua struttura essenzialistica 
ripete lo schema emanatistico plotiniano, è intimamente trasformata 
dalla esaltazione della volontà, principio supremo da cui trae origine 
ogni cosa esistente. Questa “facoltà divina che fa la materia e la forma 
riunendole, che penetra nel basso dall'alto come l’anima penetra nel 
corpo,” è la causa universale e suprema che “muove tutto e guida 
tutto.” Certo non risulta sempre ben chiaro se Avicebron identifichi 
questa Volontà con Dio, o se la consideri invece un’ipostasi emanata 
dallo stesso principio divino; però la sua presenza vale a mutare pro- 
fondamente il significato e la finalità di tutto l’ordine universale. Insi- 
stendo su di un motivo, che godrà di un’eccezionale fortuna, Avicebron 
considera cosi la successione delle forme intelligibili come altrettanti gra- 
di di un processo che conduce alla Volontà, anzi, come il progressivo ma- 
nifestarsi di un unico “verbo” divino di cui le forme sensibili sono, 
in certo modo, le parole esplicite e rivelate. Concezione, questa, che 
non doveva trovare grandi difficoltà ad accordarsi con la tematica pla- 
tonica già dominante nella filosofia del XII secolo e con la tradizione 
esemplaristica agostiniana. 

Lo sviluppo della speculazione ebraica continuò poi nel corso del 
XII secolo, attraverso l’opera di varie porsonalità filosofiche, tra le 
quali occorre ricordare Ibn Pakida e Ibn Caddiq (1080-1149), pensatori 
spagnoli che elaborarono alcune prove dell’esistenza di Dio, già in- 
fluenzate dalla concezione aristotelica della contingenza del mondo e 
della necessità di un primo motore. Né si può dimenticare l’aspra rea- 
zione antifilosofica, impersonata da Jeudah Hallévi (Giuda Levita, n. 
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1070/75), che nella sua opera principale, 4a-K&azari, respingeva ogni 
tentativo d’interpretazione speculativa della Bibbia, richiamandosi alla 
genuina tradizione religiosa che, per lui, s’identificava con il fonda- 
mento della continuità storica del suo popolo. 


2. Mosè Maimonide 


Questi pensatori non ebbero però grande influenza in Occidente; 
perciò conviene soffermarsi con maggiore attenzione sulle dottrine 
dell’ultimo grande filosofo medioevale ebreo, il medico e talmudista 
Mo3eh b:n Majmòn (Mosè Maimonide, 1135-1204). La sua alta posi- 
zione all’interno della comunità ebraica di Egitto e il suo sincero at- 
taccamento ai principi del giudaismo, non gli impedirono di studiare 
e accettare le condizioni mediche ed astronomiche arabe, sulle quali è 
fondata la sua larga cultura scientifica. Ma anche la riflessione filo- 
sofica del Maimonide è fortemente influenzata dalle dottrine aristo- 
teliche, che egli conosce attraverso le traduzioni e gli intermediari 
arabi, e considera come la più alta espressione della conoscenza uma- 
na. Tuttavia questa sostanziale ispirazione aristotelica — che non e- 
sclude però motivi ed atteggiamenti di schietta origine neoplatonica — 
non contrasta affatto con la sua intima vocazione religiosa e mistica. 
E se Averroè aveva potuto distinguere il piano dell’immaginazione 
religiosa da quello della pura indagine filosofica, Mosè ritiene invece che 
Dio debba essere la radice comune della rivelazione e della scienza e 
che, pertanto, non possa mai verificarsi una vera contraddizione tra ra- 
gione e fede. Indubbiamente anche per il Maimonide esistono principi 
e temi della fede religiosa che gli argomenti filosofici non possono di- 
mostrare e che vanno, quindi, accettati per ragioni diverse da quelle 
che può darci il puro ragionamento. Però il compito fondamentale della 
filosofia è sempre quello di offrire una conferma razionale della Leg- 
ge. Come egli ben specifica nella sua opera pit letta e conosciuta, dal 
titolo significativo di La guida dei perplessi, il fine per cui filosofiamo 
è la ricerca dell’accordo tra la verità rivelata e la verità razionale; ac- 
cordo che non può mancare, purché si sappia superare la prima per- 
plessità derivata dall’apparente contrasto tra la filosofia e la religione. 

È chiaro che, con questo atteggiamento, Mosè Maimonide cercava 
di attenuare o dissolvere quella profonda, insuperabile contraddizione 
tra i contenuti religiosi e la libera ricerca filosofica, condotta sulla li- 
nea aristotelica, che era emersa in modo drammatico nella vicenda filo 
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sofica di Averroè. Ed è pure comprensibile che il filosofo ebreo affer- 
masse l’impossibilità di dimostrare filosoficamente le tesi opposte 
alla verità di fede, che, sottoposte appunto alla analisi razionale, si ri- 
velano del tutto inconcludenti. Cercare di dimostrare l’eternità del 
mondo, negando il principio della creazione, è, infatti un compito 
che la stessa analisi filosofica dimostra assurdo e infondato. Poiché, se 
è impossibile fornire una dimostrazione filosofica della creazione, nep- 
pure le prove aristoteliche dell’eternità del mondo sono però decisive; 
quindi il credente potrà giustamente accettare il dogma della crea- 
zione, senza pretendere di dimostrarlo, ma senza che esista però un 
ostacolo insuperabile ad ammetterne l’assoluta verità. D’altra parte, 
esistono invece dei principi e dogmi religiosi che la ragione dimostra 
e che concordano pienamente con i risultati della speculazione filo- 
sofica; e tra questi il primo e fondamentale è appunto l’esistenza di 
Dio, su cui concordano intimamente filosofi e uomini di religione. 
Richiamandosi alla dottrina aristotelica del motore immobile, Mosè 
accentua cosi la convergenza tra il principio essenziale della sua 
fede monoteistica e le conclusioni della filosofia peripatetica. Anzi, 
l’esistenza di Dio è certa e sicura sia che si ammetta l’eternità del- 
l’universo, o si accetti invece la fede nella creazione. La nostra cono- 
scenza di Dio può solo limitarsi a questa dimostrazione della sua esi- 
stenza, senza pretendere di comprendere quegli attributi che non siano 
quelli puramente negativi dedotti dalla negazione di ogni limite o 
imperfezione mondana. Ma ciò non toglie che possiamo riconoscere 
in Dio la causa finale ed efficiente di tutto l’universo, e il fondamento 
provvidenziale, che assicura a tutte le creature un ordine perfetto. 
Quest’universo si scandisce infatti in una gerarchia di gradi che 
dall’unità suprema di Dio discende alle dieci Intelligenze pure prive 
di ogni materia, nove delle quali presiedono al moto delle sfere cele- 
sti, mentre la decima è l’Intelletto agente che esercita la sua diretta 
influenza sull’anima umana. Posto al limite tra il mondo sublunare, 
luogo dei quattro elementi, e il mondo delle Intelligenze, cui partecipa 
nell’atto conoscitivo, l’uomo è pertanto il punto focale delle realtà: 
l’essere in cui si uniscono, sia pure in forma transitoria, i due aspet- 
ti più diversi dell’universo. Nondimeno — e questo è il punto in 
cui Mosè si avvicina maggiormente alle tesi averroistiche — anche per 
lui l’Inte!letto agente è una sostanza separata ed unica per tutti gli uo- 
mini; mentre a ciascun individuo compete soltanto un intelletto passivo 
capace di conoscsre e d’intendere solo sotto l’azione dell’Intelletto attivo. 
Tutte le conoscenze che gli uomini vengono accumulando nella loro 
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vita, costituiscono però una sorta di patrimonio razionale, diverso per 
ogni individuo; quindi la vera possibilità di sopravvivere che è of- 
ferta all'uomo consiste nell’arricchimento dell’“intelletto acquisito,” 
destinato, dopo la morte, a riunirsi all’Intelletto attivo. 


Il tentativo del Maimonide di conciliare la riflessione aristotelica 
averroistica con i principi di una millenaria dogmatica religiosa, sem- 
bra cosi concludersi in un modo problematico ambiguo, di fronte a 
quel problema che aveva maggiore incidenza sulla pratica morale e 
religiosa. Ma l’influenza del suo pensiero non fu per questo meno 
grande e, per molti sensi, decisiva. Fu infatti proprio alle tesi del Mai- 
monide che si richiamarono spesso i filosofi dell'Occidente, nel loro 
simile tentativo di risolvere l’influsso aristotelico ed arabo nell’ambito 
della tradizione cristiana; e non a caso lo stesso Tommaso d’Aquino 
riprese temi e motivi ben vicini a quelli del teologo ebraico, quan- 
do volle fissare i confini tra la teologia e la filosofia e insieme 
la loro continuità nell’ambito di un’assoluta convergenza tra la ra- 
gione e la fede. D'altra parte, la sua insistenza sul valore puramente 
“rivelato” di quei principi che sfuggono alla dimostrazione umana, 
ma sono attesi dall’autorità della fede, non fu priva di conseguen- 
ze per quelle correnti di pensiero, soprattutto francescano, che accen- 
tuarono con rigore la diversità radicale tra due atteggiamenti che si 
muovono su piani diversi e partono da principi e fondamenti assolu- 
tamente distinti. Né meraviglia che frasi o testi del Maimonide potes- 
sero comparire con esiti e soluzioni tanto diverse, sia nelle pagine dei 
tomisti che in quelle dei seguaci di Duns Scoto. 


3. La “Cabbala” 


Un’altra corrente del pensiero ebraico che occorre qui ricordare 
per i suoi larghi influssi sul pensiero occidentale, soprattutto dal XV se- 
colo, è quella tendenza esoterica che comincia a delinearsi agli inizi 
del Duecento, nella complessa tradizione della mistica giudaica: la Cab- 
bala. In essa confluirono indirizzi e motivi di varia origine, dalla te- 
matica neoplatonica propria dell’antica sneculazione teosofica giudaica, 
alla speculazione sui nomi di Dio di Giuda Levita e di Abraham ben 
’Ezrà, alle dottrine teologiche del Maimonide. 

Ma la sua espressione più compiuta va indicata nel pensiero di 
Abraham Abil A’fiy (n. 1240), un mistico ebreo-spagnolo che si prefis- 


se lo “scioglimento dei nodi,” ossia il raggiungimento di una forma di 
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conoscenza estatica che liberasse l’esistenza individuale dal flusso della 
vita cosmica, permettendole di aff:rrare compiutamente la totale intel- 
ligenza dell’universo divino. Per raggiungere questa “separazione” dal- 
l’esperienza mutevole della vita sensibil-, era necessario che il pensiero 
ssedesse un “oggetto assoluto,” che Abraham indicò nelle lettere 
dell’alfabeto ebraico, cont:mplate come simboli e forme del Nome di- 
vino. In tal modo la letteratura cabbalistica venne poi svolgendo una 
complessa dottrina esoterica della “parola” e dei suoi significati esote- 
rici, come “chiave” di comprensione del “libro” dell’universo in cui si 
esprime la Sapienza eterna; e tale dottrina non restò probabilmente 
estranea neppure a talune correnti del pensiero occidentale, soprattut- 
to a quelle che ebbero rapporti e contatti con l’esperienza lulliana. 
Un'altra tendenza della cabbala, di carattere pit propriamente teo- 
sofico è quella rappresentata dallo Zòkar (Splendore), uno scritto attri- 
buito a Mosè de Leén e composto certamente in Castiglia intorno al 
1275. Lo Zòhar è costituito principalmente da un commento al Penta- 
teuco ove Dio viene identificato con l’én sof, il “senza limite,” la cui 
conoscenza ci è possibile solo attraverso il mondo limitato e definito 
degli attributi o 2èfirò:, concepiti dai cabbalisti come altrettante sfere 
di manifestazione di Dio, attraverso le quali si realizza e si espande 
l'eterna potenza divina. Gli zèfiròt sono poi posti in una stretta connes- 
sione simbolica con il Decalogo e le dieci parole con cui fu creato il 
mondo; e la loro relazione viene definita graficamente, secondo una 
immagine che permette di cogliere i pil intimi segreti rapporti tra le 
varie sfere dell’essere. Cosî al centro viene la “bellezza,” mentre in- 
torno ad essa si dispongono la “corona,” la “sapienza,” l’“intelletto,” 
la “grazia,” la “giustizia,” la “durata,” la “maestà,” il “fondamen- 
to” e il “regno”; e nella contemplazione del loro ordine simbolico, dei 
loro “segni” e “lettere” la mente può levarsi fino alla contemplazio- 
ne “pura” di Dio, all’adesione compiuta con la suprema Sapienza. 
Non è certo qui il caso di trattare in modo pii particolareggiato 
le sinoole dottrine cabbalistiche e la loro sincolare incidenza nella sto- 
ria della mistica e della filosofia ebraica. Sicché ci limiter:-mo a ricor- 
dare che tali dottrine, subito diffuse nelle florid- comunità ebraiche 
della Spagna, passarono già nel corso del XIII secolo in Provenza dove 
non mancarono d’influire anche su personalità e ambienti non giudaici. 
La singolare vicinanza di taluni metodi e procedimenti lulliani agli at- 
teggiamenti cabbalistici, le possibili influenze di questa letteratura an- 
che su uno scienziato ed astrologo come Arnaldo di Villanova sono, 
certo, ancora materia di discussione e di ricerca. Ma ciò non togli. che 
anche la Cabbala vada considerata tra le componenti, sia pure minori 
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di quel vasto movimento di dottrine e di idee che caratterizza la ci- 
viltà filosofica del tardo Medio:vo. 

Difatti, indipendentemente dal loro esito nelle varie correnti della 
riflessione medioevale, la diffusione dell: opere filosofiche e scientifi- 
che arabe ed ebraiche e il ripresentarsi, all’interno della CAristianitas, 
dei problemi che esse avevano già suscitato nella vita religiosa islamica 
e giudaica, determinò una grande svolta nella storia del pensiero occi- 
dentale. Da un lato, sia nella forma radicale dell’averroismo che in 
quella attenuata e conciliativa di Maimonide, i filosofi cristiani furono 
posti dinanzi ad un atteggiamento di libera ricerca filosofica, indipen- 
dentemente dalle linee di sviluppo della dogmatica teologica. Ma, cosa 
ancor più importante, essi poterono direttam“nte usufruire dell’immen- 
so patrimonio filosofico e scientifico accumulato dalle culture araba ed 
ebraica, e prendere contatto, sia pure ancora attraverso intermediari 
e testi poco f-deli, con i capisaldi della metafisica, della fisica, della 
gnoseologia e della morale aristotelica. 

Tutto un complesso di dottrine e di idee, di strumenti di pen- 
siero e di tecniche speculative, entrarono cosi a far parte stabilmente 
del bagaglio intellettuale dei filosofi europei, già preparati ad acco- 
glierli dal nuovo clima storico e intellettuale del XII secolo. Non a 
caso, infatti, proprio nella seconda metà del secolo — con il sintoma- 
tico ritorno dei dotti occidentali verso le grandi fonti della teologia 
bizantina, da Gregorio di Nissa a Giovanni Damasceno — taluni temi 
della tradizione aristotelica, e soprattutto neoplatonica, erano profon- 
damente penetrati nella mentalità filosofica del tempo, del resto già 
largamente nutrita dal platonismo di Boezio e di Scoto Eriugena. 
Mentre l’esperienza quasi contemporanea di un notevole pensatore bizan- 
tino, Michele Psello (1018-1080), con il suo richiamo al sano esercizio 
della ragione, alla logica aristotelica, alla metafisica platonica e ad una 
esperienza religiosa illuminata dalla riflessione razionale, faceva riaffiora- 
re anche nell’Oriente bizantino nuove esigenze filosofiche non lontane 
da quelle destinate ad affermarsi nelle scuole occidentali. In una società 
in progresso, pervasa da profondi fermenti critici e da nuov= esigenze 
conoscitive e ptagmatiche, la diffusione della filosofia e della scienza 
araba doveva essere quindi l’elemento catalizzatore di una profonda 
trasformazione intellettuale la cui portata storica fu davvero decisiva. 
È quindi particolarmente importante esaminare come si realizzò que- 
sta diffusione, quali caratteri assunse e quali problemi essa pose alla 
società occidentale, che, appunto tra la fine del XII « l’inizio del XIII 
secolo, stava organizzando le sue nuove strutture culturali e i suoi 
nuovi centri di elaborazione ideologica. 
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Capitolo primo 


Alle origini della nuova scienza e della nuova filosofia 


I. La penetrazione in Occidente della cultura araba ed ebraica 


La penetrazione in Occidente delle dottrine che abbiamo esami- 
nato nel capitolo precedente e, insieme ad esse, il ritorno delle grandi 
opere scientifiche e metafisiche di Aristotele e della tradizione peripa- 
tetica e neoplatonica, è senza dubbio il fatto dominante degli ultimi 
decenni del XII e dei primi anni del nuovo secolo. Ma anche questo 
fatto — che è stato spesso considerato come l’unica causa determinante 
della grande fioritura filosofica del Duecento — non sarebbe piena- 
mente comprensibile, ove non si tenesse conto dell'ambiente in cui si 
svolse e delle particolari condizioni storiche che ne spiegano la singo- 
lare fortuna. Con l’intensificazione dell’attività commerciale, la piena 
ripresa del traffico mediterraneo, l’incremento della produzione arti- 
giana, e l’avvento di nuove tecniche (fenomeni già evidenti nella vita 
sociale del XII secolo), lo sviluppo delle classi urbane si è ulteriormente 
accresciuto ed ha trovato ormai la sua stabile espressione politica negli 
ordinamenti comunali vittoriosi nella lunga contesa con il potere impe- 
riale. La conquista di nuove franchigie, di libertà personali, civiche e 
fondiarie, da parte delle classi economicamente più elevate del populus 
cittadino, ha poi avuto dirette conseguenze sulla lenta ma costante 
dissoluzione delle vecchie strutture feudali legate al dominio della ter- 
ra e a un sistema di rapporti e serviti personali. Adesso l’autorità non 
è più legata al possesso fondiario, ma, piuttosto, in maniera crescente 
ai valori economici e sociali; e la selezione delle élizes, che si compiva 
precedentemente nell’ambito dell’aristocrazia fondiaria, fucina anche 
dei quadri dirigenti della Chiesa, comincia a svolgersi in un ambito 
molto più vasto cui partecipano spesso le nuove classi artigiane e mer- 
cantili. Cosi, mentre decade un tipo di regime sociale in cui il legame 
personale dell’*omaggio” fissava l’individuo in una forma di dipen- 
denza personale, sancita dall'atto magico del giuramento, prende corpo 
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una nuova organizzazione sociale in cui i contratti e i “carismi” perso- 
nali sono sostituiti dagli statuti o carte collettive, e le iura et lidertates 
dei cittadini sono fissate in maniera definitiva. I Comuni, ormai so- 
stanzialmente affrancati da ogni “potere superiore” non sono infatti 
delle semplici associazioni d’individui, bensi dei veri “corpi collettivi” 
che dominano tutte le manifestazioni della vita individuale econo- 
mica, politica, e persino religiosa, e che imprimono il loro suggello 
anche alle iniziative intellettuali. 

Allo sviluppo degli ordinamenti comunali, caratteristico partico- 
larmente dell’Italia corrisponde, in altri Paesi dell'Europa occidentale, 
un passo decisivo verso la formazione dello stato nazionale unitario, 
guidato da una monarchia i cui interessi coincidono in maniera sem- 
pre maggiore con quelli della nuova aristocrazia cittadina e che, ap- 
punto dall’alleanza con i ceti borghesi, trae la sua nuova capacità di 
dominio. In Francia come in Inghilterra, la rottura con il vecchio 
ideale teocratico dell’Imperium è ormai piena e totale; i sovrani non 
riconoscono più al di sopra del loro potere l’astratta supremazia del 
sovrano tedesco, la cui autorità è del resto costantemente erosa dal- 
l'impetuoso movimento comunale italiano, tedesco e fiammingo, e 
dalla persistente anarchia della grande feudalità germanica. Certo, i 
primi anni del XIII secolo sono ancora dominati dal grandioso tenta- 
tivo teocratico di Innocenzo III, il Papa che dichiarava di essere “sta- 
bilito da Dio al di sopra dei popoli e dei regni” e proclamava fiera- 
mente: “nulla di quanto accade nell'universo deve sfuggire all’atten- 
zione ed alla potestà del sovrano pontefice.” Ma la supremazia rag- 
giunta dal grande Papa con abilità e straordinaria sagacia politica su 
guasi tutti i regni di Europa, dalla Svezia al Portogallo, dall’Un- 
gheria all’Inghilt:rra, è pure essa un episodio e, insieme, una compo- 
nente di una crisi storica di eccezionali proporzioni che neppure la 
rigorosa dialettica teocratica può controllare. Anzi, la politica di Papa 
Innocenzo, guidata dall’ideale di un’integrale instaurazione della 
Christianitas, sotto la guida pontificia, si trasforma spesso in un ul- 
teriore vantaggio per quelle forze storiche che stanno distruggendo 
i presupposti economici, sociali e politici dell'ordine tradizionale. La 
crociata contro gli Albigesi, voluta da Innocenzo, si risolverà infatti 
nella rovina della feudalità francese meridionale, grave ostacolo alla 
potenza unitaria della monarchia capetingia; la sua vittoria su Ottone 
di Brunswich segnerà, con la battaglia di Bouvines (1214), l’inizio di 
un’era storica dominata unicamente dalle forze congiunte delle monar- 
chie nazionali e delle borghesie cittadine. E il suo stesso pupillo impe- 
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riale, Federico II, si rivelerà il più tenace avversario dell'autorità ponti- 
ficia e sarà il primo tra gli imperatori del Sacro Romano Impero a tenta- 
re di sostituire all'antico potere sacrale del sovrano-sacerdote la solida 
potenza mondana di uno stato accentrato e assolutistico. Persino la 
lenta riconquista cristiana della Spagna, avrà come sua ultima conse- 
guenza la nascita di una nuova unità nazionale; mentre la quarta 
crociata di Oriente servirà soprattutto a soddisfare le esigenze econo- 
miche di Venezia e dei Comuni che sono legati alla sua fortuna. 

In questo quadro storico cosî complesso e mutevole si muovono 
poi le nuove forze storiche reali della borghesia mercantile ed arti- 
giana, degli uomini che stanno sviluppando giorno per giorno nuove 
tecniche mercantili e finanziarie, che scoprono nuovi metodi per pie- 
gare la natura e spiegare la potenza terrestre del denaro, e cosi allon- 
tanano e respingono l’antico orrore cristiano della ricchezza e il so- 
gno claustrale della incontaminata perfezione monastica. La neces- 
sità di soddisfare le esigenze di una popolazione sempre pit nume- 
rosa e, quindi, di rendere sempre più produttivo il lavoro e il denaro; 
la conoscenza delle arti e delle tecniche già largamente sviluppate 
dalla civiltà araba, e la progressiva razionalizzazione di pratiche arti- 
giane prima affidate all’isolata attività di pochi, trasformano infatti 
rapidamente sia le basi economiche della società, sia i modi di pensare 
e di vivere. E se la Chiesa conserva ancora in gran parte il suo pre- 
dominio spirituale e intellettuale, deve però adeguarsi rapidamente 
al nuovo corso storico e ricorrere a strumenti, a metodi e a istituzioni 
che costituiscono altrettante novità nella sua storia. Il fermento reli- 
gioso che prende corpo nel ripullulare delle eresie mai definitivamente 
spente, non può essere più controllato dall: forze monastiche che 
avevano guidato la riforma gr:goriana, forze ancora intimamente 
legate all'ambiente rurale, isolate nelle grandi abbazie, e spesso stret- 
te da vincoli giuridici ed economici con il mondo declinante delle ge- 
rarchie feudali. Il sostanziale fallimento delle missioni cistercensi nel- 
la Francia meridionale, il contrasto tra l’atteggiamento religioso delle 
classi cittadine e la mentalità benedettina, cosi lontana dalla vita pro- 
duttiva della civitas, la diversità tra i nuovi ideali morali e civili e le 
aspirazioni dei grandi mistici cluniacensi e cistercensi, sono altrettante 
prove evidenti che gli antichi Ordini monastici non sono più in grado 
di assicurare il predominio della Chiesa e l’unità ortodossa della CAri- 
stianitas. Ed ecco sorgere i nuovi Ordini mendicanti, assertori di quel- 
lo stesso principio di povertà apostolica che abbiamo visto sempre pre- 
sente nei movimenti popolari ereticali; gli Ordini mendicanti che fon- 
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dano le loro case nelle città, tra il popolo “grasso” e “minuto,” che esco- 
no del tutto fuori dai quadri ancora per tanta parte feudali della ge- 
rarchia ecclesiastica, e sono perfettamente integrati nel nuovo ambien- 
te sociale. 

Sia che sorgano, come i francescani, da un movimento popolare 
nato in nome di un ritorno completo alla primitiva esperienza cri- 
stiana della povertà e del totale distacco dei beni del mondo, sia che 
si presentino come i predicatori per eccellenza, destinati a svolgere la 
loro missione tra gli infedeli e gli eretici, identica è infatti la matrice 
sociale da cui essi derivano. E tanto ai domenicani che ai francescani 
spetta il compito di organizzare la nuova teologia, cioè di dare vera- 
mente alle dottrine della Chiesa una consistenza sistematica ed orga- 
nica, conforme alle esigenze della nuova classe intellettuale scaltrita 
dalle larghe conoscenze filosofiche e scientifiche, avvezza alle sotti- 
gliezze della dialettica giuridica o all’empirismo e al necessario fon- 
damento naturalistico della scienza medica. Vedremo pit oltre quali 
.saranno gli strumenti e i metodi che i grandi teologi del XIII secolo 
elaboreranno nel difficile compito di conciliare lo sviluppo di una 
mentalità scientifica con il mantenimento dei presupposti unitari del 
dogma cattolico; ma occorre subito ricordare la larga partecipazione 
degli Ordini mendicanti all’assimilazione della muova cultura arabo- 
greca, e il loro indubbio contributo storico al ritorno della cultura occi- 

entale nella linea maestra del pensiero classico. 


Tale assimilazione — che corrispondeva perfettamente ai bisogni 
e alle esigenze pratiche e intellettuali di una società urbana a forte 
sviluppo economico — non si compi naturalmente in un periodo di 


tempo molto breve, né in modo sempre facile e pacifico. Anzi, la sto- 
ria della penetrazione della filosofia araba in Occidente, del ritorno 
del Corpus aristotelico e molte altre e diverse componenti della rifles- 
sione greca, è un evento di particolare interesse, sul quale giova sof- 
fermarsi con particolare cura, se vogliamo intendere molti atteggiamen- 
ti e temi della riflessione duecentesca. 

All’origine di questa penetrazione sta, naturalmente, l’opera dei 
numerosi traduttori che nei centri intellettuali della Spagna, della 
Francia meridionale, della Sicilia e dell’Italia meridionale resero acces- 
sibili ai latini i testi filosofici arabi ed ebraici, nonché le opere scientifi- 
che, metafisiche e morali di Aristotele. Già abbiamo accennato all’at- 
tività di Costantino Africano, di Adelardo di Bath e di Ermanno il 
Dalmatico, ai quali si deve la prima introduzione della scienza araba 
in Occidente; ma la loro iniziativa trova subito un largo sviluppo ed in- 
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cremento, allorché l’arcivescovo di Toledo, Raimondo de Sauvetàt 
(1126-1151), organizza nella sua diocesi un vero e proprio collegium di 
traduttori, tra i quali vanno particolarmente ricordati Domenico Gun- 
dissalvi, Ibn Dahut (che i latini chiameranno Avendeath) e Giovanni 
di Spagna (che però è quasi certamente da identificare con lo stesso 
Ibn Dahut, ma non con altri due traduttori noti con i nomi di Gio- 
vanni di Toledo e di Giovanni di Siviglia). Nello spazio di trent'anni 
la scuola toledana traduce in latino non solo gli scritti astronomici di 
Albategni (al-Battani), di Alcabizio (al-Qabisi), di Alfragano (al-Far- 
ghani) e di Albumasar, ma anche importanti opere filosofiche. E tra 
queste basterà ricordare il De intellectu di al-Kindi, parti notevoli del- 
la a5-Sifa' di Avicenna (tra cui la Metaphysica e il Liber de anima o 
Liber sextus naturalium), la sua Physica, tratta da diverse opere, e la 
Logica, nonché le opere filosofiche di al-Gazzali. Inoltre, sempre a To- 
ledo, vengono tradotti il Fons vitae di Avicebron e — opera partico- 
lare di Giovanni di Spagna — il De differentia spiritus et anima, attri- 
buito a Qusta ibn Luca (Constabulino). 


Il lavoro dei traduttori, che si svolgeva in condizioni particolar- 
mente difficili (spesso mediante l’opera congiunta di un arabo o ebreo 
che traduceva quegli scritti in volgare castigliano, e di un dotto che 
li rendeva in lingua latina), non si limita però a proporre ai filosofi 
occidentali questi frutti particolarmente significativi della cultura filo- 
sofica araba ed ebraica. Ed ecco infatti un altro scrittore, Gerardo da 
Cremona (t 1187), provvedere alla traduzione del Canone di Avicen- 
na, dell’Almagesto di Tolomeo e di numerosi scritti scientifici arabi, 
tra i quali particolarmente importanti le opere di al-Kindi e forse an- 
che il De scientiis di al-Farabi. Non solo; Gerardo da Cremona ini- 
zia, con la traduzione della versione araba degli Analytici posteriores, 
con il commento di Temistio, della PAysica, del De coelo et mundo, del 
De generatione et corruptione, e di parte dei Meteorologica, la nuova 
diffusione occidentale delle opere aristoteliche. 

Certo — e non occorre neppure sottolinearlo ove si pensi ai metodi 
di lavoro ed alle difficoltà obiettive incontrate dall’opera di questi dot- 
ti — non si può dire che queste traduzioni siano fedeli al testo di Ari- 
stotele, spesse volte profondamente deformato dalle versioni arabe che 
presupponevano esse stesse, assai spesso, una precedente versione siria- 
ca. Né occorre neppure ricordare che l’Aristotele della tradizione araba 
era profondamente permeato di spirito neoplatonico, testimoniato, del 
resto, dalla presenza nel Corpus peripatetico arabo di un testo cosi ine- 
quivocabilmente neoplatonico come il Liber de causis, compilazione 
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ricavata in massima parte dall’Elementatio theologica di Proclo. Ora, 
proprio Gerardo da Cremona provvide a fornire anche la traduzione 
latina di questo testo che, sotto il nome di Liber Aristotelis de exposi- 
tione bonitatis purae o di Liber bonitatis purae, godé subito di larga 
fortuna tra i filosofi occidentali. Intanto, contemporaneamente, altri 
traduttori, come l’inglese Alfredo di Sareshel e Daniele di Morley, 
pubblicavano altre versioni di scritti scientifici e filosofici arabi fal- 
samente attribuiti ad Aristotele, e contribuivano cosi a caratterizzare, 
in un senso fortemente neoplatonizzante, le nuove tendenze aristote- 
liche. 

Il centro di Toledo continuò la sua attività anche in pieno XIII se- 
colo, quando assunse grand: importanza anche l’ambiente siciliano 
dove operò, alla corte di Federico II, l’inquietante e singolare perso- 
nalità di Michele Scoto (1180-1235). Questo scrittore, che era del re- 
sto uomo assai dotto di cose scientifiche e dottrine astrologiche e ma- 
giche, fu appunto l’autore delle traduzioni di parecchie opere di Ari- 
stotele accompagnate dai relativi commenti di Averroè (il De coelo et 
mundo, il De anima, e forse anche il De generatione, la Metaphysica e 
il De substantiis orbis) nonché delle versioni assai fortunate del De 
animalibus di Aristotele (opera in diciannove libri, che, presso gli ara- 
bi, riuniva la Historia animalium, il De partibus animalium, il De ge- 
neratione animalium), del De Sphaera di al-Bitrugi (l’Alpetragio dei 
latini) e, verso il 1230, anche del De arimalibus di Avicenna. Ma alla 
diffusione dei commenti e degli scritti di Averroè cooperò anche un al- 
tro traduttore toledano, Ermanno il Tedesco, vescovo di Astorga in 
Spagna, che, tra il 1240 e il 1256, volse il Commento medio di Averroè 
alla Ethica Nicomachea, un compendio alessandrino della stessa opera 
aristotelica e, quindi, la RAesorica di Aristotele di cui completò e chia- 
ri il testo giovandosi degli scritti di Avicenna, Averroè e delle glosse 
di al-Farabi. A queste traduzioni egli aggiunse poi una Didascalia in 
rhetoricam Aristotelis ex glosa Alpharabii e, infine, la versione del 
Commento medio di Averroè alla Poetica. 

A tali versioni, che derivano tutte da testi ‘arabi, se ne aggiun- 
sero poi, già nella seconda metà del XII secolo, altre esemplate di- 
rettamente su testi greci di tradizione bizantina. E tra esse meritano 
particolare menzione quelle di Enrico Aristippo, vescovo di Catania 
(1162), traduttore del quarto libro di Meteorologica, della Syntax e del- 
l’Optica di Tolomeo, dell’Opzica di Euclide e della Elementatio phy- 
sica di Proclo, ma noto soprattutto per aver dato alla cultura medioe- 
vale le prime versioni latine del Fedone e del Parmenide di Platone. 


240 


Alle origini della nuova scienza e della nuova filosofia 


Del resto, la conquista di Costantinopoli, compiuta nel 1204 dai sol- 
dati latini della IV crociata, contribuî a far affluire in Oriente altri testi 
aristotelici o pseudoaristotelici che andarono ad aggiungersi al note- 
vole corpus di versioni gr:co-latine anonime dei “libri fisici” (Corpus 
vetustius librorum naturalium), della Metaphysica (Metaphysica vetu- 
stissima e Metaphysica vetus, entrambe parziali) e dell’Ethica Nico- 
machea (Ethica vetus, \\. IL-III), già in circolazione agli inizi del se- 
colo, e, almeno in parte, anche anteriormente. Infine, sempre nella pri- 
ma metà del Duecento, alle versioni della scuola toledana, di Michele 
Scoto, di Ermanno si aggiunsero le numerose traduzioni greco-latine 
dovute all’iniziativa di Roberto Grossatesta, vescovo di Lincoln dal 1235 
al 1253 e professore ad Oxford e dei suoi collaboratori Giovanni di Ba- 
singstoke (t 1252) e Nicola il Greco (t 1279). 

Tra i testi che il vescovo ingl:se fece tradurre giova soprattutto ricor- 
dare oltre alle Epistolae di Ignazio di Antiochia, la nuova versione del 
Corpus areopagiticum, gli Scholia di Massimo il Confessore ad alcuni te- 
sti pseudodionisiani, il De orthodora Fide di Giovanni Damasceno, gli 
estratti dal Lexicon di Suida nonché probabilmente l’opuscolo dello Pseu- 
do Andronico De passionibus (prima parte del 7e9: raSév). Ma ancor più 
memorabile la versione greco-latina dell’Erhica Nicomachea che lo stes- 
so Roberto condusse tra il 1240 e il 1245, corredandola di note ricche 
d’informazioni sulla lessicografia e la sintassi greca che furono, pit 
tardi, largamente utilizzate da altri traduttori o scrittori scolastici e 
dei commenti di Eustrazio, di Michele di Efeso e di Aspasio. All’opera 
del Grossatesta si debbono inoltre le versioni degli opuscoli pseudo- 
aristotelici De virtutibus et vitiis, De lineis indivisibilibus ed anche quel- 
la del De coelo et mundo condotta fino al I capitolo del II libro. Men- 
tre risalgono invece all’ambi-nte siciliano quelle dei Magna moralia e 
di diversi opuscoli pseudoaristotelici (Problemaza, De principiis, De mi- 
rabilibus auscultationibus, Physionomia e De signis) opera probabile 
di Bartolomeo di Messina, operante nella cort: di Manfredi (1258- 
1266), e fors: anche le traduzioni greco-latine di tutto il gruppo di scrit- 
ti De animalibus e di altri opuscoli (De bona fortuna, De inundatione 
Nili, De mundo, ecc.), nei quali sono compresi frammenti dei Magna 
moralia e dell’Erhica Eudemea. Né vanno taciuti i nomi di altri tradut- 
tori come il canonico padovano Salio, Stefano da Messina, Giovanni di 
Dumpno (presente a Palermo nel 1262), ai quali si debbono versioni di 
testi astronomici e astrologici, o come Guglielmo di Luna e maestro Teo- 
doro di Antiochia, autore di un compendio d’igiene e medicina ispirato 
al Secretum secretorum; o, infine, come lo stesso Manfredi che tradusse 
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dall’ebraico il cosiddetto Liber de pomo o De morte Aristotelis. Inoltre, 
già prima della metà del secolo circolava sicuramente iu Occident: la 
versione del Liber philosophorum moralium antiquorum (raccolta di 
sentenze morali, precedute da notizie biografiche di una ventina di au- 
tori, composta intorno al 1053 dall’emiro Abu’l Wefa Mobachchir ibn 
Fatik) e si conoscevano probabilmente almeno tre versioni del testo la- 
tino della Guida dei perplessi del Maimonide. 


Comunque, sulla base di queste notizie sommarie, risulta già chia- 
ro che fin dal primo terzo del Duecento (e quindi ben prima che il 
domenicano Guglielmo di Moerbeke intraprenda la nuova traduzio- 
ne parziale delle opere di Aristotele e la revisione di una buona parte 
d:lle versioni già esistenti) la cultura occidentale può giovarsi di una 
ricca serie di opere greche ed arabe di eccezionale importanza storica 
e speculativa. Alla logica vetus, costituita dall’Îsagoge, dalle Catego- 
riae e dal De interpretatione e dai commenti boeziani, si è infatti sta- 
bilmente aggiunta la cosiddetta /ogica nova, costituita dai primi e se- 
condi Analytici, dai Topici e dagli Elenchi topistici, e si conoscono 
ormai compl:tamente la Me:haphysica di Aristotele, i libri naturali 
della Physica, il De generatione, il De coelo, parte dei Meteorologica, 
e due o tre libri dell’Erhica nicomachea. Inoltre, questi testi sono ac- 
compagnati dalla larga messe di commenti e interpretazioni arabe, dal- 
le dottrine neoplatonizzanti del Liber de causis e dalle concezioni di 
Avicenna e di al-Farabi. I filosofi occidentali, che per tutta la secon- 
da metà del XII secolo hanno segufto con tanto interesse la prima 
diffusione del sapere greco-arabo, si trovano dinanzi, per la prima 
volta, in tutto il suo peso, la testimonianza di tradizioni e atteggia- 
menti di pensiero, svolti in piena indipendenza dalla tradizione reli- 
giosa cristiana, di un modo di interpretare e int:ndere la realtà, la na- 
tura e l’uomo profondamente estraneo alla linea “teologica” delle scuo- 
le occidentali. 


2. Le eresie “filosofiche” di Amalrico di Béne e di David di Dinant 


2. All’influenza di queste nuove componenti intellettuali non è 
forse del tutto estranea la diffusione in Francia, nei primi anni del 
XIII secolo, di una nuova setta ereticale, nella quale sono si presenti i 
temi consueti della polemica morale e dell’att:sa escatologica, ma che 
trae le sue dottrine di chiara derivazione filosofica dall’insegnamento di 
un maestro parigino, Amalrico di Béne (t 1206-7). Non abbiamo nes- 


242 


Alle ongini della nuova scienza e delia nuova filosofia 


suna conoscenza diretta del pensiero di Amalrico, ma le condanne com- 
minate alle sue idee ed ai suoi seguaci, prima dall’Università parigina 
(1204), poi dal Sinodo parigino del 1210, e quindi dal IV Concilio La- 
teranense (1215), ci permettono di farci un’idea abbastanza chiara del- 
le tesi che egli sosteneva, richiamandosi principalmente ai temi neo- 
platonici del Corpus dionisiano e della filosofia di Giovanni Scoto Eriu- 
gena. Movendo dalla frase paolina: “Dio sarà tutto in tutto” Amal- 
rico avrebbe appunto affermato, con un rigoroso procedimento sillo- 
gistico, che “qualunque cosa sarà, lo è già perché in Dio non c'è mu- 
tamento”; e che dunque “Dio è in tutte le cose,” “pietra nella pietra, 
uomo nell'uomo.” Realtà assoluta in cui tutto si identifica e si ri- 
solve, Dio è pertanto il principio che opera in tutte le cose, nel bene 
e nel male; ma perciò è impossibile parlare di peccato o di merito, di 
premio e di pena, perché queste nozioni non hanno certo alcun senso 
in un mondo che si identifica cosî totalmente in Dio. Per questo, Amal- 
rico e i suoi seguaci, convinti che chi riconosce Dio come principio 
operante di tutta la realtà non può mai peccare, indicavano la via di 
libertà e di rinnovamento interiore nella conoscenza illuminatrice ca- 
pace di dissipare le tenebre dell'ignoranza, unico vero inferno per gli 
uomini. Conseguentemente, gli amalriciani svalutavano ogni forma 
di prescrizione rituale, sacramentale e morale, proclamando con tratto 
affine al catarismo, la perfetta libertà degli eletti. Costoro, che costi- 
tuivano la vera comunità spirituale in cui si incarna lo Spirito e il vo- 
lere divino, avrebbero poi guidato l’avvento del nuovo regno, cui tutti 
gli uomini ormai illuminati avrebbero partecipato. In un breve periodo 
di tempo che gli amalriciani si sforzavano di determinare, indicando, 
come Gioachino, una scadenza assai vicina, la vecchia Chiesa e la 
vecchia gerarchia sarebbero cadute, e sulla rovina di queste membra 
dell’Anticristo avrebbe trionfato il “vero paradiso” costituito dalla pu- 
ra conoscenza della verità divina. 

Il panteismo di Amalrico, nel quale confluivano insieme ad una 
sintomatica ripresa dei tipici temi escatologici ed ereticali il platonismo 
eriugeniano e quello chartriano spinti alle loro ultime conseguenze, è 
sembrato a taluni storici del pensiero medioevale un tipico esempio del- 
le conclusioni eterodosse alle quali conduce l’applicazione ancora ine- 
sperta del metodo dialettico nel campo dei problemi teologici. Ma, se an- 
che non ne abbiamo una diretta testimonianza, è difficile escludere che 
all'emergere di una tale dottrina contribuisse la grande ripresa neo- 
platonica suscitata dalla penetrazione del Liber de causis e degli scritti 
di Avicenna o di al-Farabi. Né tanto meno è possibile escludere 
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questa influenza dal pensiero di un altro maestro di teologia, David 
di Dinant, che troviamo associato ad Amalrico nelle condanne conci- 
liari. Anche di David non possediamo, escluso qualche frammento, lo 
scritto De tomis, id est de divisionibus, che è forse la stessa opera con- 
dannata sotto il titolo di Quaternuli; però le citazioni polemiche che 
troviamo negli scritti di Alberto Magno, di Tommaso d’Aquino e del 
Cusano, sono sufficienti a chiarire almeno il punto fondamentale del 
suo pensicro. Ora, è certo che David, riprendendo il principio eriuge- 
niano della divisione dell’Essere, distingueva tre gradi fondamentali, 
i corpi, le anime e le sostanze separate. Il principio indivisibile di cui 
sono costituiti i corpi era poi indicato nella Hyle (materia), quello 
costitutivo delle anime nel Noys o pensiero, mentre il principio delle 
sostanze separate era unicamente Dio; ma questi tre principi erano, 
pare, considerati identici tra loro, anzi, erano la stessa m:desima cosa. 
Cosi, Dio poteva identificarsi con Hyle e Noys, e risolvere in sé, alla 
maniera di Amalrico, qualsiasi aspetto o forma della realtà. Per di pit, 
sia la materia prima che l’anima o mente indivisibile e Dio erano con- 
siderate da David come assolutamente prive di forma ed estranee ad 
ogni determinazione; sicché, per afferrare questi principi, occorreva 
risalire a ciò che è pura potenza, al fondo unico e comune della realtà, 
antecedente alle stesse divisioni. Questo fondo comune non poteva 
però id’ntificarsi che con la materia prima, pura potenza passiva; 
perciò Dio e la materia erano, in sostanza, la stessa cosa, una pura 
potenzialità antecedente alla forma. 

Non c’è bisogno di insistere ulteriormente su questo argomento, 
per mostrare come quel tipo di dialettica metafisica, già presente in 
Dionigi e nello Scoto Eriugena, venisse cosî strettamente associato con 
nozioni e dottrine di carattere probabilmente aristotelico. E certo, se il 
discorso di David fu davvero quello che hanno tramandato le fonti, le 
sue tesi rivelano perfettamente quali potessero essere, ai primi del Due- 
cento, le conseguenze più ardite e polemiche del nuovo spirito filoso- 
fico maturato al contatto con la tradizione greco-araba. D’altra parte, 
già nel XII secolo esiti eterodossi della tradizione platonica dovevano 
essere abbastanza diffusi; sicché non a torto il De Wulf ha connesso 
la concezione dell’unicità dell’anima, circolante in quel tempo, agli 
sviluppi di temi platonizzanti, mutuati dal Timeo attraverso Calcidio e 
Macrobio, e uniti alla soluzione realista del problema degli universali. 
La polemica condotta nel De mundi coelestis terrestrisque constitutio- 
ne (falsamente attribuito a Beda e che il Garin ritiene “un insieme 
di testi che si collegano alla produzione del secolo dodicesimo”) contro 
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i “platonici” sostenitori della dottrina dell'anima mondana unica e del- 
la coesistenza dell'anima del mondo con l’anima dell’uomo, è un’altra 
prova della diffusione di dottrine che portavano fino alle ultime con- 
seguenze certi temi del Timeo, e di Macrobio. 

Se non abbiamo nessuna prova diretta dell'influenza delle dottrine 
filosofiche arabe sugli atteggiamenti di Amalrico e di David, tale in- 
fluenza è però manifesta ed evidente nel caso di altre posizioni filoso- 
fiche, lontane dagli esiti ereticali dei due teologi parigini, ma profon- 
damente permeate di spirito nsoplatonico. Le dottrine del Liber de 
causis, un testo di cosi schietta derivazione procliana, esercitano una 
attrazione decisiva su molti pensatori che operano a cavallo dei due 
secoli e che trovano nella pura concezione emanatistica del filosofo gre- 
co l’espressione più rigorosa di idee già presenti, sia pure in forma 
più attenuata, nella comune cultura platonica del XII secolo. L’uso 
del Liber de causis da parte di un filosofo e t:ologo come Alano di Lil- 
la non può, del resto, sorprendere se si riflette alla grande ripresa di 
temi dionisiani ed eriugeniani che si verifica, soprattutto dopo il 1160, 
in concomitanza con la rinnovata influenza dei Padri di Cappadocia e 
della tradizione teologica greco-bizantina. Ma il ritorno di Proclo in 
Occidente, sebbene sotto l'apparenza di uno scritto pseudoaristotelico, 
acquista un particolare significato storico, ove si pensi che la diffusione 
del Liber de causis avviene quasi contemporaneamente a quella delle 
dottrine di Avicenna e di al-Faribi e, cioè, ad un’altra massiccia im- 
missione di neoplatonismo. 


3. Il neoplatonismo di Domenico Gundissalvi: la reazione ecclesia 
stica alla penetrazione delle dottrine arabe 


Quanto poi questa influenza neoplatonica fosse viva e presente 
negli stessi studiosi occidentali che contribuivano in quegli anni a far 
conoscere agli occidentali la tradizione greco-araba, lo dimostra l’opera 
filosofica di Domenico Gundissalvi, il traduttore toledano di cui ab- 
biamo già parlato. Pit che il suo De divisione philosophiae (una spe- 
cie di “protrettico,” in cui alla tradizione del “quadrivio” si aggiungono 
ora le nuove scienze della “fisica,” della “psicologia,” della “politica” e 
della “metafisica”) interessa al lettore moderno il De processione mundi 
(ca. 1150) dove, pur restando fermo il presupposto creazionistico cri- 
stiano, la dottrina della derivazione del mondo da Dio reca una traccia 
ben precisa delle concezioni di Avicenna, di al-Farabi « del Fons vi- 
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tae. Ancora alla tradizione avicennistica si richiama il De immorta- 
litate animae, ove si ammette sostanzialmente l’esistenza di un’intelli- 
genza separata comune al genere umano; né è meno forte l'influenza 
del neoplatonismo arabo anche nella sua opera più fortunata, il De 
unitate, che circolò rapidamente in Occidente sotto la presunta pater- 
nità di Boezio. 

A un tale tipo di cultura può anche esser ricondotto il De motu 
cordis dell’altro traduttore di testi arabi Alfredo di Sareshel (1210), ove 
incontriamo insieme a motivi della tradizione platonica chartriana, 
del Liber de causis, e del De anima aristotelico, dottrine attinte a 
Galeno ed alla tradizione salernitana. Per Alfredo, da Dio fonte su- 
prema di tutte le cose, emana una serie di esseri che corrispondono alle 
gerarchie della metafisica neoplatonica: l’“intelligenza,” l’“intelletto,” 
la “ragione universale” (ratio), l’*immaginazione universale” che di- 
stinsue le essenze in generi e specie e, infine, la realtà sensibile in 
cui le essenze sono inserite nel processo del divenire. L'anima umana 
è una di queste essenze, sostanza incorporea capace di conoscenze 
superiori e di divine illuminazioni. Ma in quanto è unita al corpo 
possiede pure una conoscenza sensibile capace solo di “sapere proba- 
bile,” ed è, ancora, aristotelicamente “Za perfezione del corpo fisico 
organico.”Il cuore è infine il “domicilio” in cui s'incontrano l’anima 
e gli spiriti vitali, il punto di sutura tra l’anima spirituale e la vita 
organica. 

La fortuna di questi scritti e l'accoglienza assai favorevole che es- 
si incontrarono tra i filosofi ed i teologi tra la fine del XII e l’inizio del 
XIII secolo sono, d’altra parte, ben comprensibili. L'atteggiamento in- 
tellettuale che essi esprimevano non era infatti molto lontano da al- 
cune componenti fondamentali della tradizione filosofica medioevale. 
Dal Timeo a Calcidio, da Boezio a Dionigi, da Scoto FEriugena ai 
maestri di Chartres e a Gilberto Porrettano, la cultura filosofica del XII 
secolo aveva visto i suoi maestri in uomini di schietta formazione pla- 
tonica, legati a idee davvero non lontane da quelle che avevano nutrito 
la speculazione di Avicenna o di al-Farabi o di Avicebron. Cosî la 
dottrina platonica dell’unità assoluta: Unitas est unaguaeque res una 
est, et est id quod est, che essi leggevano nel libro del Gundissalvi, ac- 
compagnata dall’altra formula: Ommnis esse ex forma est, poteva non 
sembrare diversa da quella espressa con uguale rigore dal De Trinitate 
di Boezio, e sviluppata audacemente da Gilberto Porrettano e dai suoi 
discepoli. Infine l'impianto immanentistico delle grandi cosmologie ara- 
be poteva apparire non molto diverso dalle fantasiose e poetiche cosmo» 
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logie di Chartres rese popolari dai poemi di Bernardo Silvestre e di 
Alano di Lilla. 

La stessa ambiguità dell'immagine di Natura e di Materia, che ab- 
biamo rilevato nei due poeti-filosofi, e la presenza cosf diffusa dell'idea 
chartriana dell'anima mundi, intermediaria tra Dio e la materia, dové 
poi contribuire a rendere più facile l'assimilazione delle nuove temati- 
che arabe, e specialmente dell’avicennismo, nel tessuto culturale parti- 
colarmente predisposto ad accoglierle. Né è strano che tale assimila- 
zione si compisse con particolare facilità proprio in quegli ambienti fi- 
losofico-teologici, come la scuola di Gilberto de la Porrée, dove il pla- 
tonismo aveva assunto un'impronta rigorosamente sistematica e con- 
sequenziale. 

Ecco cosf, già negli ultimi decenni del XII secolo, apparire nu- 
merosi scritti, di provenienza e significato spesso assai diversi, che 
hanno però tutti in comune una singolare fusione di t:mi avicennistici 
con dottrine tratte dalle fonti tradizionali del platonismo medioevale. 
Tale è, ad esempio, un De anima, attribuito anch’esso al Gundissalvi, 
che combina la concezione avicenniana dell’intelletto con le dottrine 
di Calcidio, di Boezio e addirittura di due maestri della mistica ci- 
stercense come Bernardo e Isacco di Stella. Ma ancora più interessante, 
sia per l’influsso che esercitò, sia per il singolare incontro di fonti che 
vi si verifica, è il cosiddetto Liber Avicennae in primis et secundis sub- 
stantiis, oppure De fluxu entis, un testo che usa sf molto le dottrine di 
Avicenna, ma che vi unisce disinvoltamente testi di Agostino, dello 
Pseudo Dionigi e di Scoto Eriugena. Però il quadro dell’universo che 
ne risulta è indiscutibilmente neoplatonico, come dimostra l’accetta- 
zione del sistema avicenniano dell'emanazione delle Intelligenze, e la 
ripresa da Dionigi e dallo Scoto proprio dei temi che pifi potevano con- 
cordarvi. Si potrà discutere sulla profondità e intensità di questo in- 
flusso neoplatonico, che non disdegna motivi e idee agostiniane, o sul 
grado di consapevolezza di un avicennista convinto di poter identifi- 
care l’Intelligenza agente del suo maestro con il Dio illuminante di 
Agostino. Ma quel che è certo e indiscutibile è lo spirito profonda- 
mente neoplatonico di questi scritti che si diffondono, non dimenti- 
chiamolo, negli stessi ambienti in cui fioriscono le eresie di Amalrico 
e di David. Ed è ancora pit impressionante la testimonianza di altri 
scritti od opuscoli, dove motivi cristiani e islamici, dottrine neoplato- 
niche e stoicheggianti, s'incontrano in un sincretismo quanto mai am- 
biguo ed inquietante. 

Di fronte alla diffusione delle dottrine ed alla loro crescente pe- 
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netrazione negli ambienti intellettuali dell'Occidente, l’autorità della 
Chiesa non tardò ad agire. La diffusione degli scritti di Aristotele 
e dei suoi commentatori arabi nelle scuole parigine, l’interesse con 
cui maestri e discepoli accolgono la PAysica di Aristotele, (che so- 
stituisce rapidamente il Timeo come testo fondamentale di cosmo- 
logia e scienza natural) e, più tardi, verso la metà del secolo, la sim- 
patia con cui non pochi dotti guarderanno ad Averroè, allarmano i 
custodi dell’ortodossia. E mentre — come avremo agio di vedere nei 
prossimi capitoli — i più grandi maestri della Scolastica duecentesca, 
si sforzano di ridurre entro la linea della tradizione i nuovi apporti 
ormai div’nuti patrimonio inalienabile del'’Occidente, le autorità uf- 
ficiali iniziano una lunca serie di condanne e divieti che non arreste- 
ranno nerò minimamente l’influenza er7co-araba. 

Già nel 1210 il Concilio provincia'e parigino, presieduto dal ve- 
scovo di Sens, Pietro di Corbeil, vieta sotto pena di scomunica la 
lettura pubblica o privata degli scritti fisici di Aristotele e dei suoi com- 
mentatori. Cinque anni dovo, Roberto di Courgon, legato pontificio, 
nel sanzionare gli statuti dell’Università di Parigi, rinnova tale divie- 
to, est-ndendolo anche alla MetapAvsica e a tutti gli altri libri di fisica 
o scienza natural=; e, insieme, condanna, per la seconda volta, la dot- 
trina di David di Dinant, di Amalrico e di un ignoto Maurizio di 
Soagna che si è ritenuto di poter id-ntificare con Averroè. Però le con- 
danne valide a Parigi non lo sono altrove; cosi, a Tolosa si legge pub- 
blicamente Aristotele, mentre i maestri, anche parigini, della facoltà 
delle arti rivendicano il diritto di studiarlo liberamente. E non solo i 
magistri artium, ma anche i magistri sacrae theologiae si dedicano 
alle nuove letture e discutono sempre più frequentemente le dottrine 
di Aristotele, di Avicenna, di Avicebron o di al-Gazzali. 

La nuova reazione della suprema autorità ecclesiastica non si fa 
attendere: il 7 luglio del 1228, Papa Gregorio IX scrive ai maestri di 
teologia parigini, accusandoli di aver varcato, mossi da “spirito di va- 
nità,” i “confini posti dai Padri” e addirittura di “sollecitare secondo 
i sensi della filosofia pagana il significato dei testi sacri” la cui inter- 
pretazione, per il Pontefice, deve restar ferma alle linee tracciate dai 
Padri “entro confini precisi” Non solo; ma i teologi hanno addirittura 
ceduto a “dottrine aliene e straniere” ed hanno cosi ridotto la teologia a 
scienza filosofica, anzi l’hanno addirittura posta al servizio della filo- 
sofia. 

A che alludano le aspre parole di Papa Gregorio, lo vedremo pros- 
simamente studiando lo sviluppo delle scuole parigine nella prima metà 
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del Duecento; ma sembra che la rampogna pontificia non abbia un 
grande cffetto, se tre anni dopo, il 13 aprile del 1231, lo stesso Papa 
deve nuovamente intervenire, per rinnovare il divieto di lettura e di 
insegnamento della Physica aristotelica. Tuttavia, proprio questo divie- 
to mostra i primi segni di un nuovo atteggiamento dell’autorità eccle- 
siastica nei confronti dell’immane lavoro che si sta svolgendo a Parigi e 
negli altri grandi centri intellettuali della Cristianità; perché si ammet- 
te che il divieto potrà cadere dopo che la Physica sarà stata esaminata 
da una commissione di teologi incaricati di purgarla. 

Il 23 aprile la commissione era nominata; tuttavia i suoi lavori non 
si svolsero o non ebbero alcun esito; il che non impedî che Aristotele 
fosse letto e commentato in forma sempre più aperta e sistematica. 
I nuovi divieti ch: comminerà nel ’45 Innocenzo IV, estendendoli an- 
che a Tolosa, e che ripeterà addirittura nel 63 anche Urbano IV, non 
avranno miglior sorte. In effetti, già intorno al'a metà del secolo, Ari- 
stotele, i suoi commentatori e i filosofi arabi ed ebrei sono comunemente 
conosciuti e letti in tutti i centri di cultura; i codici e le traduzioni si 
moltiplicano, mentre già s’inizia, per opera di Guglielmo di Moer- 
beke, la nuova version: diretta dal greco degli scritti aristotelici. 

Il grande lavoro di assimilazione, riduzione e acclimatazione del- 
le dottrine aristoteliche nella cultura filosofica e teologica dell’Occi- 
dente si è già quasi interamente compiuto, e sta per produrre i suoi 
risultati più decisivi. Ma, per intendere come questo lavoro, che im- 
pegna si può dire tutta la prima metà del secolo, si sia compiuto, 
occorrerà parlare prima delle istituzioni culturali in cui si svolge, delle 
grandi organizzazioni che vi cooperano e dei primi sviluppi della ri- 
flessione filosofico-teologica duecentesca. 
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Le nuove istituzioni e le nuove forze intellettuali. 
Le Università e gli Ordini mendicanti 


I. Origine e struttura delle Università medioevali 


Il lungo e complesso processo di rielaborazione della scienza gre- 
co-araba e di assorbimento della nuova tematica filosofica nell’ambito 
dottrinale e ideologico della cultura occidentale, trovò il suo ambiente 
naturale e le condizioni tecniche necessarie nell'Università, questa gran- 
de creazione della civiltà cittadina. Nata dalle scuole urbane già cosi 
sviluppate nel corso del XII secolo, l’Università fu infatti la più signi- 
ficativa espressione intellettuale del nuovo ordine politico e sociale, di 
cui ripeté le stesse caratteristiche associative e, spesso, anche le mede- 
eime forme di ordinamento statutario e corporativo. E come si era 
ormai verificato un processo irreversibile di spostamento dell’asse eco- 
nomico e politico dell'Europa occidentale dalle vecchie forme di vita 
feudale ai nuovi tipi di attività economica e di regime politico, cosf le 
nuove scuole, saldamente integrate nelle strutture organizzative della 
città, liquidarono per sempre il prestigio intellettuale delle scuole mo- 
nastiche, isolate nel loro ambiente rurale e rimaste “solidali con il con- 
servatorismo feudale” (Chenu). 

Le scuole urbane dove affluivano le nuove élites cittadine ave- 
vano, del resto, già portato nella vita intellettuale e nell’organizzazione 
dell’insegnamento le stesse istituzioni che incarnavano nella vita so- 
ciale e nell’ordinamento cittadino le corporazioni e le magistrature mu- 
nicipali. Ma tra la fine del XII secolo e l’inizio del XIII, il processo 
di evoluzione delle “scuole” raggiunse veramente ii suo culmine con 
l’istituzione ufficiale di grandi istituti associativi che raccolsero in un 
unico corpo l'insieme delle persone, maestri e discepoli, partecipanti 
all'insegnamento in una stessa città, indipendentemente dalla loro ori- 
gine, nazionalità o stato sociale. 

Le forme di libera associazione che presiedettero gli organismi 
universitari e il metodo elettivo che venne costantemente adoperato nel- 


250 


Le nuove istituzioni e le nuove forze intellettuali 


l’attribuzione delle cariche e delle funzioni, sono, del resto, già dei cri- 
teri sufficienti per valutare la profonda differenza tra questi “collegi” 
di maestri e discepoli e le antiche scuole monastiche, dominate dal pa- 
ternalismo abbaziale, e legate a una visione gerarchica dei rapporti 
umani tipica della società in cui era nato e si era affinato il movimento 
monastico. Né può nascondere questa realtà di fatto la continuità del- 
l’esperienza mistica o ascetica che si svolge, spesso ad altissimo livello, 
nelle grandi sedi abbaziali, che è talvolta più ricca dell’aspro e faticoso 
lavoro scolastico, ma legata irrimediabilmente a un mondo ormai chiu- 
so e finito. Ben diverse sono invece le esigenze intellettuali delle folle 
di studenti, laici, chierici, frati mendicanti, che si agitano nelle scuole di 
Bologna, di Parigi, di Orléans, di Oxford o di Colonia; folle che le 
vecchie scuole cattedrali sono ormai incapaci di contenere, e che in 
breve s’impossessano di interi quartieri delle città, dove valgono sol- 
tanto i loro statuti e le loro giurisdizioni e prerogative. Come tutti gli 
altri corpi costituiti della città comunale e corporativa, l’Universitas 
studiorum costituisce infatti un’entità giuridica collettiva, elevata al 
rango di officium cittadino, provvista del pieno diritto di organizzare 
in modo autonomo la propria vita. Maestri e discepoli godono di una 
“condizione” e di uno “stato” che beneficia oltre che dei propri s%ra 
et libertates, anche di una dignità e di un prestigio morale e politico 
destinato a crescere via via che le grandi potenze della Chiesa o degli 
Stati sentiranno la necessità di ricorrere ai consilia dei dotti e di ser- 
virsi del loro sapere nel governo della comunità ecclesiastica o degli or- 
ganismi civili. 

Frequentata da studenti che non cercano più nello studio delle 
arti liberali una via di preparazione alla perfezione monastica, ma esi- 
gono una cultura capace di preparare all’esercitazione di una professio- 
ne (sia quella del medico o del giurista), o che apra le porte dei più 
alti gradi della carriera ecclesiastica o civile, l’Università è cosî costret- 
ta ad abbandonare sempre pi i vecchi caratteri imposti alle scuole 
occidentali dalla riforma carolingia, per darsi strutture e forme di or- 
ganizzazione corrispondenti a questi scopi. La “Facoltà delle arti” si 
conquista la propria autonomia amministrativa e didattica; medici e 
giuristi compongono liberamente i propri curricula di studio; testi ben 
lontani dai fini speculativi e ascetici della cultura monastica circolano 
e si diffondono con sorprendente rapidità. Persino il procedimento per 
la riproduzione dei codici e la loro diffusione si trasforma, favorendo 
l’uso di metodi più facili e rapidi di quelli adoperati dagli antichi 
scriptoria e imponendo un tipo uniforme di testo, ben adatto ai biso- 
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gni della scuola. Cosf mentre prende forma e struttura definitiva il tipo 
della lectio, si definiscono i testi fondamentali per i vari insegna- 
menti e si fissano con rigore le cognizioni e il grado di preparazione 
che si richiede dalla futura classe inte'lettuale della nuova società. 
Una grande rivoluzione si è compiuta nell’ambito dell’insegnamen- 
to e della vita intellettuale medio:vale; ma essa è solo il riflesso 
e la consecu”nza naturale di un nuovo corso storico che sta ormai mu- 
tando profondamente le basi organiche della società occidentale. 

Le Università sono — come si è visto — un fenomeno tipico degli 
ultimi dec-nni del XII e dell’inizio del XIII secolo. Però la prima 
manifestazione di quelle tendenze che saranno soddisfatte dal nuovo 
ordinamento scolastico, può essere già indicata nella scuola medica di 
Salerno, sorta al di fuori di ooni controllo o disciplina ecc'esiastica, de- 
dita allo studio di un’“arte” mondana e natutale, e cosî aperta agli in- 
flussi e agli inseecnamenti della tradizione greco-araba. Salerno e, pit 
tardi, lo studio francese di Montpellier, destinato ad ereditare la tra- 
dizione salernitana, è certo il frutto e il vicolo di quel risveglio d’in- 
teressi scientifici e di studi naturalistici di cui abbiamo visto cosî larga 
traccia nella cultura del XII secolo. Ma l’istituzione culturale che ab- 
bia assunto ver la orima volta l’asnetto organico di uno “Studio ge- 
nerale” o Università, è la scuola bo'ogn*se, fondata nel 1084, propag- 
gine dell’antica scuola giuridica ravennate e dedita anch'essa allo stu- 
dio dell’“arte” civile e mondana del diritto. 


Centro della rinascita romanistica che ha, nel piano politico, la 
sua grande espressione nella teoria assolutistica del potere imperiale, 
ma anche nella sistemazione organica degli statuti e diritti comunali, 
Bologna manterrà sempre la sua relativa indipendenza dall’autorità 
ecclesiastica, che solo nel 1352 autorizzerà l’istituzione della facoltà teo- 
logica. Altrove, invece, l’Università avrà uno spiccato carattere eccle- 
siastico, definirà nello status clericalis la posizione giuridica dei suoi 
membri e riconoscerà la supremazia dottrinale e disciplinare della ge- 
rarchia e dell’autorità pontificia da cui trarrà anzi il pifi ambito rico- 
noscimento dei propri diritti. Istituzione che, se è legata alla città, vuole 
essere però depositaria di una funzione universale, l'’Universitas stu- 
diorum è infatti anche un corpo della Ck4ristiaritas, dotata di diritti e 
libertà proprie, eppure posta al servizio della Chiesa, che attraver- 
so gli Studia universitari elabora adesso la propria linea dottrinale 
e ideologica. Cosî, se da un lato l’autorità pontificia interviene a ra- 
tificare statuti, a imporre come s'è visto divieti e prescrizioni, d'altra 
parte essa trae dall’opera dei teologi e filosofi delle scholze i nuovi con- 
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tenuti della sua tradizione e i metodi e gli strumenti di predicazione e 
di penetrazione intellettuali conformi alla nuova temperie storica. Men- 
tre si chiude la lunga età in cui la dottrina della Chiesa era stata pen- 
sata ed organizzata da un’aristocrazia monastica, si apre la nuova èra 
della teologia “universitaria” elaborata da uomini che hanno assimi- 
lato gli influssi della scienza greco-araba e che, soprattutto, vivono in 
contatto con le nuove classi e le loro organizzazioni economiche e po- 
litiche, partecipando spesso alle stesse esigenze storiche. 

Tra tutte le Università dell'Occidente, quella che assolse tale com- 
pito e defini con i suoi maestri la nuova linea della teologia cat- 
tolica, fu certo la scuola parigina, destinata a costituire per tre se- 
coli il maggior centro intellettuale europeo. Nella capitale francese 
la presenza di grandi maestri come Abelardo o i Vittorini, aveva at- 
tratto infatti già intorno alla metà del XII secolo numerosi studenti fran- 
cesi, italiani, tedeschi ed inglesi. La continuità dell’insegnamento teo- 
logico e filosofico (vi insegnarono certamente Alano di Lilla e Simone 
di Tournai) aveva poi accresciuto la fama già alta delle istituzioni pa- 
rigine; e già alla fine del secolo le scuole si erano raggruppate nei vi- 
coli della Cité o sulla collina di Saint: Geneviève, assumendo rapida- 
mente il tipico carattere di un'istituzione collegiale e corporativa. 


Il prestigio acquistato da tali istituzioni non poteva mancare di 
suscitare l’attenzione e l’interesse dei due poteri che nella società del 
XIII secolo miravano a controllare i centri intellettuali e gli uomini che 
vi operavano, e cioè il Re di Francia e i Pontefici romani. Nella Fran- 
cia avvezza alla tradizione carolingia, l’intervento del potere regio 
nella vita scolastica era, del resto, cosa più che naturale; d’altra par- 
te, il controllo pontificio all’ordinamento degli studi era una condizione 
già implicita nel carattere clericalis delle classi inte'lettuali, privilegiate 
in virti della loro appartenenza ad uno status dotato di larghe immu- 
nità e di particolari franchigie. Però l’iniziativa pontificia, con il suo 
richiamo all’ideale univ:rsalistico della Ch4ristianizas, prevalse, e conti- 
nuò a prevalere ancora per buona parte del secolo, sugli interventi 
più limitati dei sovrani francesi. Se fu proprio il Re di Francia, Filippo 
II Augusto, che riconobbe nel 1200 l’Uriversitas studiorum parigina, 
i suoi statuti ebbero p-rò l’approvazione di Innocenzo III che li fece 
addirittura compilare dal suo legato Roberto di Courgon (1215). La 
preoccupazione pontificia di mantenere un fermo controllo sul centro 
di studi e di elaborazione filosofica e teologica più importante di 
tutto l’Occidente, vien: poi confermata dal costante interessamento 
dei successori .di Innocenzo, soprattutto Gregorio IX, i quali riusciro- 
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no ad imporre all’Università parigina una sicura linea ortodossa e la 
filiale ubbidienza alle direttive ecclesiastiche. Non solo; benché le scuo- 
le parigine si articolassero nelle quattro distinte Facoltà delle arti, di 
giurisprudenza, di medicina e di teologia, e benché l’insegnamento 
del diritto romano e delle scienze attraesse fin dall’inizio del secolo 
un gran numero di studenti, l’autorità pontificia riuscf ad imprimere 
a tutto lo Studio un carattere teologale e ad assicurare l’assoluto pre- 
dominio della scienzia sacra. 

Il divieto papale d’insegnare a Parigi il diritto romano, strumento 
troppo pericoloso nelle mani del potere civile, e l’obbligo di formare 
solo degli studiosi di diritto canonico, contribui certamente ad accen- 
tuare la sottomissione dell’Università parigina ai canoni teologici. Ma 
l'influenza e la supremazia dei teologi si esercitò ancor più gravemente 
sulla Facoltà delle arti, i cui maestri reclamavano spesso la libertà di 
insegnare la logica, la fisica e la morale di Aristotele, e, cioè, in una 
parola, di esercitare una filosofia libera da ogni presupposto teologico. 

Il conflitto che oppose per anni le due facoltà fu deciso, da un la- 
to, dall’intervento pontificio con i ripetuti divieti che abbiamo già ri- 
cordato, e la costante opposizione all’esercizio di un sapere che fosse 
estraneo al supremo controllo ideologico della gerarchia ecclesiastica; 
ma dove non poteva certo giungere la forza negativa delle proibizioni, 
giunse invece l’abilità e la dottrina di una nuova generazione di teo- 
logi che non esitarono ad impadronirsi degli stessi strumenti e del- 
le nozioni logiche, fisiche e metafisiche dell’aristotelismo per subordinar- 
le ai compiti ed alle funzioni della disciplina teologica. Vedremo nei 
prossimi capitoli come si svolse questa ardita “operazione” speculativa 
che permise alla Chiesa di mantenere ancora per due secoli un sostan- 
ziale monopolio delle forme più alte di elaborazione filosofica. Ma sarà 
bene sottolineare fin da adesso che ciò non accadde senza che si ve- 
rificasse una profonda trasformazione nello stesso magistero ecclesia- 
stico e mutassero sostanzialmente i rapporti tra l'autorità gerarchica 
ed i chierici che formavano la nuova classe intellettuale della Chiesa. 

Già il fatto stesso che una corporazione di professori, provvisti di 
una particolare licenzia, avessero l’incarico e il mandato d’insegnare la 
dottrina rivelata, è un fatto radicalmente nuovo che segna, di fatto, la 
nascita ufficiale della “scienza teologica” ed attribuisce ai suoi cultori 
una situazione ed uno stat4s del tutto diverso da quello che avevano 
avuto per secoli i maestri delle scuole abbaziali o vescovili. Certo, si 
avranno ancora maestri di teologia che ascenderanno alla cattedra epi- 
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scopale e che occuperanno posizioni di eccezionale prestigio nella ge- 
rarchia ufficiale della Chiesa; però si tratterà in ogni caso di due fun- 
zioni diverse e distinte, l’una delle quali non è propriamente gerarchi- 
ca, ma fondata giuridicamente in un deliberato della corporazione 
universitaria. In effetti, i magistri costituiscono una specie di nuovo 
corpo organizzato all’interno della Chiesa, la cui attività è volta espres- 
samente a porre gli strumenti razionali al servizio dell’insegnamento 
della fede, a giovarsi dei metodi filosofici per organizzare, come scien- 
za, la teologia “scolastica.” Ad essi è riconosciuto il diritto ufficiale 
di parlare di fede e di dottrina, di decidere la soluzione dei punti 
controversi con autorità accettata e spesso sollecitata dalla stessa gerar- 
chia. Cosi, accanto ai Padri, autorità tradizionali fermissime, sorge la 
nuova autorità dei doctores, dediti a un insegnamento perfettamente 
definito nelle sue tecniche, nei suoi metodi e persino nei suoi riti, e di 
fronte al quale si inchina spesso anche il magistero episcopale. 

La funzione della facoltà teologica di Parigi diverrà quindi, in 
breve volger di tempo, un elemento indispensabile all'economia della 
Chiesa ed alla progressiva adeguazione delle istituzioni ecclesiastiche 
ai caratteri ed alle esigenze della nuova età storica. Ed è ben naturale 
che i magistri parisienses rappresentino una grande forza intellettuale 
e morale, il cui significato non è “né parigino, né francese, ma cri- 
stiano ed ecclesiastico” (Gilson), e che l'immaginazione dei contempo- 
ranei la consideri a fianco al “Sacerdozio” ed all’“Impero” come uno 
dei fondamenti immutabili su cui deve basarsi la intera vita della CAri- 
stianitas. 


Ben diverso fu invece il carattere di altre Università, come quelle 
francesi di Orléans o di Tolosa, ove l’autorità della Chiesa fu meno 
forte e predominante, e dove invece i sovrani nazionali dettarono spesso 
consuetudini e leggi. L'opposizione tradizionale tra Orléans “regia” e 
Parigi “ecclesiastica” assunse addirittura, nell’età di Filippo il Bello, 
il carattere di una vera contesa di carattere apertamente politico; e non 
a caso, proprio le Università che ebbero predominante carattere scienti- 
fico accettarono di miglior grado l’intervento dei monarchi e la loro 
protezione, come una sicura difesa dalle ripetute pretese del controllo 
ecclesiastico. Del resto, anche in questo, l’esempio venne dalla prima 
grande Università europea, e cioè da quella scuola bolognese centro di 
studi non teologici o filosofici, bensi giuridici e civili, che aveva già 
offerto a Federico II il consiglio e l’ausilio dei suoi maestri. Ne1 mo- 
mento più aspro della lotta tra Papato e Impero, quando Federico 
II tentò di trasformare l’antico mito teocratico carolingio in una salda 
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unità politica accentratrice, i romanisti bolognesi furono di nuovo 
schierati al suo fianco e fornirono i temi e i motivi più validi della 
pubblicistica imperiale. Né l'influenza e l’autorità di Bologna venne 
diminuita dalla secessione del 1222, che fece sorgere a Padova una nuo- 
va Università di schietta fondazione comunale, centro attivissimo di 
studi scientifici e naturali, destinata a restare per secoli il baluardo di 
quell’aristotelismo spregiudicato e libero, talvolta legato alla dot- 
trina di Averroè, e che cbbe la sua tipica espressione nell’opera poli- 
tica del padovano Marsilio. Del pari, anche l’Università napoletana, 
fondata da Federico II, e sottoposta alla diretta influenza della tradi- 
zione greco-araba, rifiorita nella corte dell’imperatore svevo, mantenne 
fino all'avvento angioino un suo carattere d’indip:ndenza dottrinale. 
Ma poi, anche a Napoli, la preminenza ufficiale della “teologia pari- 
gina” fu pienamente riconosciuta, soprattutto dopo la d cisione di 
Nicolò IV (1292) che concesse ai maestri parigini il diritto d’insegnare 
liberamente dovunque, senza dover subire un nuovo esame. Questa 
decisione, che confermò lo status eccezionale e l’alta funzione magi- 
strale dei teologi di Parigi, s'gnò una data particolarmente impor- 
tante nella storia della Scolastica e ne defini, per cosi dire, una co- 
stante direttiva dottrinale. Però, neppure la decisione pontificia poté 
impedire che, di fronte a Parigi, si levasse già dalla metà del XIII se- 
colo un’altra grande awctoritas universitaria, rappresentata dallo Studio 
di Oxford e dai suoi maestri. 


La storia dell’Università inglese ebbe inizio probabilmente in se- 
guito all’arresto di alcuni studenti inglesi delle scuole parigine, e, certo, 
alle difficoltà di viaggi e di scambi tra due Paesi perennemente in lotta 
per ragioni di rivalità dinastica. Profondamente legata nei suoi primi 
maestri alla tradizione agostiniana e platonica, Oxford sembra cosi 
difendere, di contro a Parigi, quell’antica linea della scienzia Dei che 
sul continente veniva rapidamente cedendo il passo alla massiccia pe- 
netrazione delle dottrine aristoteliche. Ed anzi, proprio la caratteriz- 
zazione platonica e agostiniana dii maestri oxoniensi è stata spesso vo- 
lutamente accentuata dagli storici che non hanno però tenuto nel debito 
conto il tono matematico del “platonismo” di Oxford e la stretta asso- 
ciazione tra una corrente metafisica, apparentemente pii tradizionale 
dello spregiudicato aristot:lismo dei grandi maestri parigini, e un in- 
teresse vivissimo per la tradizione scientifica araba, per i suoi metodi 
sperimentali e le sue scoperte tecniche. Il relativo isolamento dal con- 
tinente, la minore pressione dell’autorità ecclesiastica, contenuta fer- 
mamente dall’autorità regia, accentuarono poi, durante tutto il secolo, 
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i caratteri tipici della scuola oxoniense che non subi mai il rapido pre- 
dominio di un particolare indirizzo teologico. Per di più, se a Parigi 
la facoltà teologica tese ad assorbire e sottomettere la più libera inizia- 
tiva filosofica degli arzistae, ciò non accadde affatto ad Oxford dove, 
anzi, i maestri furono sempre attratti dagli elementi più propriamente 
empirici dell’aristotelismo, e diedero all’insegnamento del quadrivium 
un valore e un’importanza assai maggiore. A fianco ad una metafisica 
che si richiamava ancor più ad Agostino ed ai Padri che non ad Ari- 
stotele, gli oxoniensi coltivarono cosi la matematica, l’astronomia, l’ot- 
tica e l’alchimia; tentarono, soprattutto con Ruggero Bacone, le vie 
più ardite e difficili della ricerca sperimentale; stabilirono, con estremo 
rigore, un limite netto e invalicabile tra il campo della analisi teolo- 
gica, fondata soprattutto sulla immediatezza della fede, e quello della 
ricerca scientifica che si costruisce con mezzi e modi umani e sempre 
muovendo dai dati più diretti della conoscenza empirica. Profonda- 
mente ispirati da un sentimento religioso, che portò molti di loro a 
vestire l’abito francescano, i maestri oxoniensi affermarono però con il 
loro atteggiamento i diritti di una cultura che poneva tra i suoi grandi 
documenti l’Ozzica di Alhazen, la Fisica aristotelica e i libri degli al- 
chimisti, dei medici e fisici arabi. La lettura della Bibbia, la dottrina 
teologica, le aspirazioni di riforma e di conquista e missione, non an- 
darono mai disgiunte, ad Oxford, da un severo abito scientifico, più 
incline ad accettare la lezione empiristica della scienza araba che non 
il complesso apparato cosmologico e teologico di Avicenna e di Aver- 
roè 

Comunque, al di là della differenza pur cosi sensibile tra Parigi 
ed Oxford, i corsi di studio e il sistema di insegnamento della facoltà 
teologica delle due università non furono troppo diversi, ed anche i 
teologi oxoniensi si ispirarono agli statuti di Roberto di Courgon per 
fissare il curriculum e la durata degli studi dei futuri magistri. In tal 
modo, nonostante tutte le variazioni o eccezioni che pure si verificaro- 
no dall’una o dall’altra parte della Manica, fu generalmente stabilito 
che occorressero sei anni di studi per formare il maestro delle arti e 
otto anni invece per il maestro di teologia; inoltre era obbligo che gli 
aspiranti al titolo magistrale delle arti ottenessero prima il titolo di 
“baccalaurei” e superassero un esame di licenza, mentre per i teologi i 
“baccalaureati” erano addirittura tre (Baccalaureus biblicus, sententia- 
rius, formatus) e l’esame di licenza comportava una serie di prove 
più complesse. Quanto poi al tipo d’insegnamento, esso fu sostanzial- 
mente identico in tutte le Università di Europa e si articolò sulla dupli- 
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ce pratica della lectio e della quaestio. La lectio consisteva nella lettura 
e nel commento di un certo testo, e cioè degli scritti di Aristotele nella 
Facoltà delle arti, e della Bibbia e delle Senzenzize del Lombardo nella 
facoltà teologica; ed è appunto dalle /ectiones tenute dai grandi maestri 
del XIII secolo che sono nati gli innumerevoli commenti aristotelici 
e commenti al Lombardo, dai quali è costituita, per tanta parte, la let- 
teratura filosofica duecentesca. Ma alla Zectio era unita strettamente an- 
che la quaestio, ossia una discussione in forma dialettica che si svol- 
geva periodicamente intorno a un tema stabilito, sotto la direzione di 
alcuni maestri. La guaestio occupava di solito diversi giorni durante i 
quali maestri e baccellieri sostenevano e difendevano le loro tesi ed 
opinioni opposte, servendosi di tutte le autorità e argomenti che rite- 
nevano validi; quindi, esaurita la discussione, spettava ad uno dei 
maestri di raccogliere ed ordinare gli argomenti e giungere alla de- 
terminatio o decisione della questione. Oltre alle quaestiones dispu- 
tatae, che si svolgevano regolarmente alla fine di ogni settimana, op- 
pure ogni quindici giorni, e che di solito vertevano su temi e argo- 
menti legati allo svolgimento delle Zectiones, avevano pure luogo, di 
solito nei giorni immediatamente precedenti a Pasqua e a Natale, al- 
tre sessioni di discussioni caratterizzate dalla libera scelta dell’argo- 
mento e da un andamento più polemico e libero; ed erano le cosiddet- 
te quaestiones quodlibetales, i cui rendiconti costituiscono un “gene- 
re” della letteratura scolastica, spesso particolarmente avvincente. 

È chiaro che un metodo di studio di questo genere presuppone un 
carattere profondamente filosofico della cultura e un netto primato 
delle discipline speculative nei confronti di quel tipo d’insegnamento 
letterario cosi diffuso nelle grandi scuole del XII secolo. Il fatto che 
l'insegnamento della grammatica sia considerato ormai come mera- 
mente propedeutico e che l’interesse degli studiosi vada piuttosto 
verso le grandi opere filosofiche, scientifiche e teologiche che non 
verso i classici della poesia o della prosa classica, è certo un aspetto 
notevolmente significativo del nuovo indirizzo della cultura duecente- 
sca. Ma sarebbe però del tutto erroneo trarne la conseguenza che il 
XIII e il XIV secolo segnassero, come scrisse il Gilson, l’“esilio delle 
belle lettere,” o rappresentassero una specie di eclissi della tradizio- 
ne umanistica, tra la “rinascita del XII secolo” e il primo Rinasci- 
mento. Tale ipotesi, che è servita da presupposto a talune prospettive 
storiografiche tanto speciose quanto sostanzialmente false, è smentita 
dalla costante presenza dei classici nella cultura duecentesca e tre- 
centesca e dalla naturale familiarità con le maggiori testimonianze 
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della poesia e della letteratura latina. Si può notare — è vero — che 
alla grammatica fondata sull’esperienza di un’assidua lettura dei clas- 
sici si sostituisce ora la voga delle “grammatiche speculative” volte a 
risolvere i problemi delle lingue in una serie di principi e regole di 
schietta natura filosofica, indipendente dal carattere storico e pecu- 
liare dei vari linguaggi; ed è pure esatta constatazione che l’insegna- 
mento grammaticale e linguistico tende sempre più a rivelarsi nel- 
l'ambito della logica, come dimostrano le varie Summae o trattati de 
modis significandis, dovuti a maestri di ogni scuola e tradizione. Ma 
l’idea di una grammatica universale che s’identifica spesso con una 
prestigiosa “arte” di pensare, non implica affatto un abbandono com- 
pleto della preziosa esperienza umanistica già compiuta dai maestri 
di Chartres e da molti loro contemporanei. Se è vero che l’eloquenzia 
perde almeno una parte del prestigio che aveva goduto nell’ambiente 
raffinato di Chartres, non è però meno significativo che persino uno 
scienziato come Ruggero Bacone attribuisca alle litterze un prezioso 
valore formativo ed indichi addirittura nell'esempio di Seneca un inse- 
gnamento indispensabile per i predicatori e missionari cristiani. D'altra 
parte, l’interesse scientifico e filosofico dominante soprattutto nella Fa- 
coltà delle arti (e testimoniato dagli statuti parigini del 19 marzo 
1255, che prescrivono lo studio di tutti gli scritti aristotelici allora co- 
nosciuti nonché del Liber sex principiorum pseudoporrettano, del Li- 
ber de causis, del De hebdomadibus boeziano e del Liber de diffe 
rentia spiritus et animae) non deve far dimenticare che alla cultura 
francese del Duecento appartenne pure Giovanni di Garlande, professo- 
re di grammatica, poeta e letterato, difensore accanito degli studia 
humanitatis, pronto a ricordare che la filosofia e la teologia non pos- 
sono prosperare senza le “sette arti.” E se Parigi fu soprattutto un 
centro di studi filosofici e teologici, Orléans mantenne invece sempre 
un costante attaccamento agli studi letterari. Anzi, proprio il contrasto 
tra Parigi e Orléans, tra grammatica e logica, doveva fornire l’argo- 
mento de La basaille de Sept Arts di Enrico di Andelys, espressione 
caratteristica della polemica convivenza di una cultura ispirata soprat- 
tutto ai nuovi interessi scientifici e filosofici e di un’altra diversa li- 
nea di pensiero che continuava a nutrirsi dello spirito umanistico e 
dell’esperienza letteraria del secolo precedente. 
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2. Gl Ordini mendicanti e il loro contributo al rinnovamento cultu- 
rale del Duecento 


Per completare questo rapido panorama delle istituzioni univer- 
sitarie e della cultura scolastica, non è possibile però tacere l’apporto 
decisivo di due nuove forze istituzionali della Chiesa, destinate ad 
esercitare una funzione determinante nel rinnovamento ideologico 
e dottrinale della società medioevale: gli Ordini mendicanti dei Fra- 
ti Minori e d.i Frati Predicatori. Comunità che rispecchiavano nella 
loro origine e nei loro caratteri la crisi sociale, politica e religio- 
sa, che stava sovvertendo il quadro tradizionale dell'Europa feudale, 
gli Ordini mendicanti portano infatti n:ll’elaborazione degli studi teo- 
logici una mentalità schiettamente filosofica ed una consapevolezza 
del loro compito storico. E, difatti, la loro fondazione — derivata, in un 
caso, da un movimento di pietà popolare a sfondo riformatore ed esca- 
tologico, e nell’altro, dal proposito di una vasta attività missionaria nel- 
le terre dominate dall’eresia — fu profondamente legata ai nuovi bi- 
sogni della Chiesa ed alla necessità di una trasformazione integrale 
dei suoi metodi apologetici e della sua funzione sociale. Né i monaci 
votati alla loro santificazione personale e all’esperienza ascetico-mistica e 
radicati da secoli nelle loro abbazie elevate nel cuore dell’Europa rurale 
e ormai assorbite nel tessuto della società feudale, — né i canonici rego- 
lari, anch’essi troppo vicini alla mentalità ed alla vita monastica, po- 
tevano ormai essere utilizzati per un tipo di predicazione che richie- 
deva uomini combattivi, addottrinati nelle scienze “sacre” e “profane”, 
mescolati intimamente alla vita sociale delle città. 

Gli Ordini mendicanti, che non avevano nessun legame con le 
vecchie classi feudali, erano invece assai pit capaci di comprendere i 
bisogni e le esigenze pratiche e spirituali delle classi cittadine, d’in- 
terpretate le nuove condizioni umane e religiose che emergevano 
dai nuovi tipi di rapporti sociali e dal carattere dell: attività predomi- 
nanti in una società mercantile e artigiana. Non a caso, domenicani e 
francescani fecero propria quella richiesta della “povertà apostolica” 
che era stata una delle punte di diamante della polemica riformatrice 
ed ereticale e che si addiceva perfettamente agli ambienti cittadini 
sospettosi ed avversi nei confronti della ricch:zza feudale dell’episco- 
pato e del monachesimo abbaziale. E non per nulla questi Ordini 
“peregrini” — i cui membri si muovevano con tanta disinvoltura 
nelle pit diverse contrade di Europa, tra i ceti popolani e tra quelli 
dotti, tra le autorità politiche e quelle ecclesiastiche alle quali impone- 
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vano cosi spesso il loro punto di vista — furono tra le prime forze in- 
tell-ttuali ecclesiastiche a comprendere la necessità di conquistare e sot- 
tomettere la nuova cultura per farne un nuovo strumento del primato 
ideologico della Chiesa. L’intellirenza politica di Innocenzo III, ac- 
cettando e sanzionando i nuovi Ordini, apri cosi la via a degli orga- 
nismi inediti nel vecchio corpo tradizionale della Chiesa costituita, 
che, proprio per le loro origini, il loro tipo di r-clutamento e di for- 
mazione, il loro regime elettivo, la loro agilità giuridica ed aposto- 
lica, furono capaci di farle superare la grande crisi spirituale che si 
era delineata dopo l’estenuarsi della riforma gregoriana, e di impe- 
dire che tutte le nuove circostanze sociali, politiche e culturali, si ri- 
solvessero in un’eclissi definitiva del magistero eccl:siastico. Cosî la 
Chiesa, che aveva per secoli modellato le sue classi dirigenti sul tipo 
delle istituzioni feudali, dotandole di una cultura che era sostanzial- 
mente quella elaborata da Alcuino per i dignitari dell’Imperium, sep- 
pe operare una trasformazione intellettuale e organica di grand- portata. 
Gli Ordini mendicanti furono al tempo stesso lo strumento e il “luogo” 
di realizzazione di una nuova linea politica e culturale adeguata t:mpe- 
stivamente alle esigenze storiche del tempo. 

Questa nuova aristocrazia intellettuale della Chiesa non tardò mol- 
to a conquistare il controllo degli istituti universitari e la direzione 
del difficile e complesso lavoro di assimilazione della scienza e della 
filosofia greco-araba che si svolgeva già all’inizio del secolo nelle scua- 
le parigine. Già Papa Onorio III favori l’installazione dei domeni- 
cani e dei francescani a Parigi, e nel 1220 li raccomandò formalmente 
ai maestri ed al Cancelliere dell’Università. Gregorio IX, che ancora 
come cardinale protettore dell'Ordine aveva imposto, insieme al ge- 
nerale Elia, lo studio della filosofia e della teologia ai riluttanti Frati 
Minori, non esiterà poi ad imporre, contro la volontà dei maestri se- 
colari, professori francescani e domenicani nelle cattedre parigine. Co- 
si, nonostante la violenta reazione dei secolari (1229), e l’aspra polemi- 
ca di Gugli-lmo di St. Amour (1255), gli Ordini minori ebbero il 
diritto di creare i propri maestri non soggetti all’approvazione del 
Cancelliere, ed acquistarono in breve tempo una compatta superiorità 
nella Facoltà teologale che non fu turbata neppure dall’istituzione d-i 
collegi cistercensi avvenuta nel 1245. Insomma: in un breve volgere di 
anni, la lotta tra filosofi e teologi, o, meglio, tra maestri delle arti e 
maestri di teologia, si trasformò nel conflitto tra gli Ordini, impegna- 
ti nella difesa della supremazia ecclesiastica e ortodossa in tutti i 
campi del sapere, e l’iniziativa indipendente di un gruppo di intellet- 
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tuali che intendevano svolgere e continuare liberamente l’esperienza 
scientifica e filosofica della cultura araba. Le polemiche violentissime 
che opposero tra il 1268 e il 1272 i “secolari” guidati da Gerardo d’Ab- 
beville e Nicola di Lisieux e i “regolari,” forti del prestigio e della 
dottrina di Bonaventura da Bagnorea e di Tommaso d’Aquino, rivela- 
no come all’interno della Facoltà teologica, la supremazia fosse ormai 
decisamente dalla parte degli Ordini, custodi tenaci dell’“auctoritas 
Ecclesiae” E tale supremazia fu di fatto sanzionata dalle decisioni del 
Concilio di Parigi del 1290 che respingeva tutte le richieste dei teologi 
secolari e confermava ai “regolari” diritti e prerogative di grande im- 
portanza. 
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Gli inizi della “Scolastica” parigina e lo sviluppo 
della scuola francescana, da Alessandro di Hales 
a Bonaventura da Bagnorea 


I. Gli inizi dell'influenza aristotelica ed arabizzante a Parigi 


Nelle pagine che precedono si sono date alcune indicazioni di 
massima sulla prima diffusione del Corpus aristotelico e delle dottrine 
dei filosofi arabi ed ebrei nella cultura occidentale. Ma ora occorre 
seguire con attenzione più particolare e specifica gli inizi della in- 
fluenza aristotelica e arabizzante nell'ambiente scolastico parigino e 
le reazioni che tale influenza suscitò già nei primi anni del XIII secolo. 

I testi e i documenti che possediamo ci forniscono, del resto, noti- 
zie assai illuminanti, ed anzi ci permettono di seguire con sufficiente 
approssimazione l’entrata in circolo di testi e dottrine destinati ad 
esercitare, ben presto, una funzione determinante. Già infatti, alla 
fine del XII secolo, la Glossa e il Commento alle Sentenze di Pietro 
di Poitiers mostrano dei precisi e chiari riferimenti alle dottrine 
della Metafisica di Aristotele; poco pit tardi, le Institutiones in sacram 
paginam di Simone di Tournai (t 1201 ca.) rivelano invece una discreta 
conoscenza della Fisica aristotelica, mentre Rodolfo di Longchamp usa, 
nel suo commento all’Anziclaudianus di Alano (1216 ca.), il De anima e 
il De sonno et vigilia. Ma la presenza dell’aristotelismo come elemento 
ormai integrante della cultura filosofica occidentale è evidente soprat- 
tutto nell’opera di Guglielmo di Auxerre (l’arcidiacono di Beauvais, 
membro della commissione nominata da Gregorio IX con l’incarico 
di esaminare e purgare la Fisica, il quale, nella sua Summa Aurea, mo- 
stra una notevole consuetudine con la Metafisica, la Fisica, l’Etica e il 
De anima. Anche Filippo di Grève, cancelliere dell’Università di Pa- 
rigi (t 1236), conosce, cita e discute dottrine tratte da gran parte del 
Corpus aristotelico. Però assai più interessante ai fini di un’esatta va- 
lutazione dell’influenza aristotelica nei primi anni del XIII secolo, è 
la personalità di Guglielmo di Alvernia, vescovo di Parigi dal 1228, 
che nel 1229 fu severamente ripreso da Gregorio IX per la debo- 
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lezza dimostrata nei confronti dell’Università e nella mancata ese- 
cuzione del divieto papale di leggere e commentare i testi aristotelici 
e arabi. 

Filosofo di formazione tradizionale, legato alla linea agostiniana, 
Guglielmo fu infatti uno dei primi maestri della facoltà teologica che 
tentasse di riassorbire le nuove tendenze peripatetiche nel tessuto del- 
la cultura filosofica e teologica tradizionale. E, se egli non si nascose 
la difficoltà di un accordo tra le dottrine aristoteliche o avicennistiche 
e la concezione agostiniana, pure la sua posizione moderata ebbe 
una notevole influenza sulla progressiva assimilazione di molti temi 
e motivi aristotelico-avicennisti nell’ambito della cultura scolastica pa- 
rigina. Difatti, Guglielmo accettò da al-Farabi e da Avicenna la di- 
stinzione tra l’essenza e l’esistenza, servendosene però come un nuo- 
vo argomento ontologico particolarmente utile per provare la neces- 
sità di una causa prima che portasse all’esistenza le singole essenze. 
Quindi, muovendo da questa considerazione, sostenne che possiamo 
conoscere Dio solo mediante l’idea dell’essere, giacché l’assoluta iden- 
tità di essenza e di esistenza che è propria di lui ci rivela la sua unità 
assolutamente semplice e indivisibile. Malgrado ciò, egli restò ben lon- 
tano dall’accettare da Avicenna la riduzione della differenza tra es- 
senza ed esistenza a quella tra materia e forma; e, proprio contro la 
concezione neoplatonizzante di Avicenna, riaffermò che Dio agisce 
in modo assolutamente libero, immediato e diretto, e che quindi la 
sua volontà è l’eterno fondamento della esistenza di tutte le creature. 
Cosi, Guglielmo ripudiò nettamente l’esistenza di qualsiasi interme- 
diario tra Dio e il mondo, sconfessando il processo emanativo donde 
sorge l’universo avicenniano, e accostandosi invece alle tesi volontari- 
stiche di Avicebron e di al-Gazzali. 

Non è diverso, del resto, l’atteggiamento che egli assunse anche 
nei confronti della soluzione avicennistica della quistione dell’intellet- 
to, risolta negando che l’intelletto individuale sia puramente passivo 
e che dipenda da un intelletto attivo separato. Proprio per riaffer- 
mare l’unità indissolubile dell'anima individuale, Guglielmo d’Al- 
vernia si rifiutò persino di distinguere le diverse facoltà dell’anima 
o di ammettere una netta separazione tra la volontà e l’intelletto. Na- 
turalmente, anche la tesi avicennistica della funzione illuminante e- 
sercitata dall’Intelletto agente nei confronti dell’intelletto passivo, fu 
respinta con lo stesso rigore; né meraviglia che egli si richiamasse 
alla pura tradizione agostiniana per sostenere che la conoscenza delle 
forme universali ci viene da una speciale illuminazione diretta, di 
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origine e natura divina. In tal modo egli poté sostenere nel De anima 
che v’è una assoluta diversità tra la conoscenza sensibile e quella intel- 
lettiva, senza che vi sia tra le due nessuna relazione o legame; poi- 
ché, se la prima ci può permettere solo la conoscenza delle cose sensi- 
bili, l’intellezione delle forme intelligibili ci viene invece solo dall’a- 
nima la quale comprende, nella luce divina che reca già in sé, i mo- 
delli e le pure forme della realtà. La conoscenza intelligibile è sem- 
pre un dono sovrannaturale, un’elevazione alla verità divina; e l’a- 
nima che comprende l’intelligibile riposa, come suo scopo finale, nel- 
la luce stessa di Dio. 

Bastano questi rapidi cenni a farci comprendere come Guglielmo 
sia ancora assai più vicino alla tradizione agostiniana che non a quel- 
la aristotelica, che egli conosce sufficientemente e che sa già adope- 
rare, pur nell’ambito di una dottrina di carattere tradizionale. Cosf 
molti temi e concetti propri della dottrina avicenniana sono già visti 
e interpretati attraverso formule agostiniane, mentre, d’altronde, l’uso 
di un linguaggio già esemplato sul vocabolario aristotelico permette 
una nuova, diversa elaborazione anche dei motivi teologici tradizio- 
nali. Convinto che “in materia di filosofia, bisogna richiamarsi sem- 
pre e soltanto ai filosofi”) Guglielmo tende già, insomma, a un pru- 
dente eclettismo che permetta di accrescere l’orizzonte speculativo del 
suo tempo, pur senza spezzare l’ordito dottrinale ormai consacrato 
dall’autorità dei Padri. 

Questo atteggiamento non è però proprio soltanto di Guglielmo, 
ma anzi è affermato in modo ancora più chiaro in uno scritto, il 
Memoriale rerum difficilium, già attribuito a Witelio (ma invece pro- 
babile opera di un ignoto maestro Adamo di Bellefemme) e composto 
intorno al 1230. È questa un’operetta di notevole significato storico, 
perché fonde insieme motivi tipici della tradizione dionisiana e del 
platonismo tradizionale con la dottrina metafisica della luce, caratteri- 
stica di Avicenna. Difatti, l’autore del Memoriale muove dalla consi- 
derazione di una sostanza prima e infinita, origine di tutte le cose, 
anteriore ad ogni determinazione o definizione concettuale. Ora, que: 
st’essere primo è Dio, luce increata ed eterna, donde proviene ogni 
forma ed ogni “essere.” Ma se Dio è tale, anche tutto ciò che è, e 
che deve appunto il suo essere alla propria partecipazione all’essenza 
divina, deve partecipare della sua luce. Perciò la luce è forma e per- 
fezione di ogni cosa esistente, infinitamente moltiplicata nei singoli 
esseri, in essi sempre present: e “formatrice.” Ogni manifestazione 
di Dio, ogni essere che Egli ha prodotto, è pertanto “luce” e “lumino- 
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sità”; poiché solo nella luce increata si rivelano anche le forme divine, 
le specie intelligibili sul cui modello archetipo è costituita tutta la ge- 
rarchia della natura, dal supremo livello della prima intelligenza alle 
anime motrici dei corpi, agli stessi corpi il cui colore e movimento è 
dato appunto dalla luce, fino alla fredda immobilità della natura iner- 
te. 

È inutile sottolineare come nel Memoriale s’incontrino e si fonda- 
no motivi filosofici di origine assai diversa (il Gilson ricorda giusta- 
mente Dionigi, Agostino, il Gundissalino e Avicebron), destinati pe- 
rò a rappresentare altrettanti punti obbligati della futura corrente 
platonico-agostiniana. Ma ciò che interessa maggiormente gli studiosi 
di questi aspetti del pensiero duecentesco, è piuttosto lo stretto legame 
che si instaura tra una dottrina di tono neoplatonizzante, che attribui- 
sce a tutta la realtà una essenza e materia luminosa, e la scienza del- 
l’ottica, già teorizzata nelle Perspectivae arabe, che studia appunto le 
leggi di propagazione della luce “sensibile,” simbolo ed espressione 
dello splendore divino. Non a caso, quindi, Roberto Grossatesta, uno 
dei maggiori pensatori francescani del XIII secolo, sosterrà, pochi an- 
ni dopo, la sostanziale corrispondenza metafisica e simbolica tra le 
leggi che regolano i processi luminosi e visivi e la diffusione di quella 
luce invisibile con cui Dio costituisce le forme della realtà e illumina 
le menti umane. Né questa metafisica della luce esaurirà rapida- 
mente la sua influenza nell'ambiente parigino, se lo stesso Bonaven- 
tura se ne servirà nel suo geniale tentativo di sintesi dottrinale. Pil 
tardi, verso la fine del secolo, un altro maestro francescano, Bartolo- 
meo da Bologna (di cui abbiamo notizie fino al 1294), riprenderà 
nel suo De luce la distinzione, già cosi cara ai teorici arabi del- 
l’ottica, tra la «x (o natura della luce considerata nella sua sostan- 
za), il radius (che è l’immagine generata nel “mezzo” dai raggi lu- 
minosi) e lo splendore degli oggetti illuminati, per celebrare la su- 
prema virti della /ux divina presente in tutto e ovunque riflessa. 
Come l’ottica di Alhazen conosce sette modi diversi in cui i corpi 
partecipano della luce, Bartolomeo considererà altrettanti modi di par- 
tecipazione degli intelletti angelici ed umani alla luce divina. L’ana- 
logia, e quasi l'identità tra la luce fisica e la luce spirituale, è cosî 
condotta fino alle sue ultime e più singolari conseguenze. 

Questa trasformazione di concetti di origine scientifica in un mo- 
tivo di schietto carattere teologico e metafisico, ci indica già una delle 
linee entro cui si svolgerà la progressiva assimilazione di tanta parte 
della tradizione filosofica e scientifica araba nei quadri canonici della 
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cultura occidentale. La filosofia di tono ed origine neoplatonizzante 
elaborata da Avicenna o da Avicebron sarà spesso mutata nella nuova 
componente di un quadro sostanzialmente agostiniano ed assimilata 
nell’ambito di quella tradizione filosofica e teologica che traeva dalla 
cultura del XII secolo le sue profonde radici platoniche. Su questa 
via e in questa direzione si muoverà anzi decisamente, per quasi mez- 
zo secolo, l’evoluzione dottrinale delle scuole francescane. 


2. 1 primi maestri francescani parigini 


Le origini della filosofia francescana sono ufficialmente segnate 
dalla decisione di frate Elia e del cardinale Ugolino di avviare anche 
i Frati Minori agli studi teologici; decisione che veniva a sanzionare 
la definitiva trasformazione del movimento francescano in una forza 
costituita dell’ordine ecclesiastico e l’abbandono sostanziale di quella 
prospettiva escatologica e riformatrice in cui era vissuta l’attesa “se- 
rafica” dei seguaci di Francesco. Per tutto il secolo e per buona parte 
del secolo seguente l’Ordine francescano doveva però conoscere la con- 
tinua, persistente lotta tra le correnti e gli uomini più legati alla se- 
verità della regola, alla povertà evangelica ed alla speranza di una 
grande, radicale riforma, e le correnti e gli uomini che, compren- 
dendo i bisogni pratici della Chiesa, miravano a fare dei Frati Mi- 
nori una grande milizia al servizio della gerarchia, nella difficile bat- 
taglia per mantenere e riconquistare l’unità ecclesiastica e la suprema- 
zia della tradizione ortodossa. Certo, umili frati indotti e nemici di 
oeni compromesso con la “vana scienza,” dotti teologi come Pietro 
di Giovanni Olieu, profeti e mistici come Ubertino da Casale, man- 
terranno viva per tutto il secolo la polemica spirituale, mai placata 
neppure dopo la scissione dell'Ordine e la sua divisione nei due rami 
dei Conventuali e degli Osservanti. Ed anzi, proprio tra i francescani 
spirituali, riprenderà forza il sogno escatologico gioachinita, producen- 
do una ricca letteratura pseudogioachinita, strettamente legata al cli- 
ma storico ed alla crisi religiosa del tempo. Ma, se l’attesa del prossimo 
avvento della Chiesa rinnovata e del regno della libertà e dell'amore, 
rinnova tra gli Spirituali l’aspra polemica contro la potenza mondana 
e l’indebito potere terreno della Chiesa, ben diverso è l’atteggiamento 
di alcuni tra i più grandi esponenti del francescanesimo duecentesco 
che vogliono attribuire all'Ordine una funzione di guida nel rinnova- 
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mento della cultura teologica e nel rafforzamento del potere spiri- 
tuale e temporale della Chiesa. 

Il prevalere delle correnti moderate, favori naturalmente la ra- 
pida introduzione degli studi filosofici e teologici nei conventi dell’Or- 
dine; e l’ascesa dei maestri francescani fino al fastigio delle scuole 
parigine fu rapida, sebbene contrastata tenacemente dai maestri se- 
colari. Tuttavia, anche quando sors:ro a Parigi i collegi dell'Ordine 
e i francescani si trovarono a stretto contatto con il gran flusso della 
cultura greco-araba, i loro maestri diedero sempre alla propria rifles- 
sione una fisionomia del tutto particolare destinata a mantenersi per 
l’intero secolo. A diff-renza della crescente simpatia con cui i maestri 
domenicani guardarono alle dottrine aristoteliche, i maestri dei Mi- 
nori sentirono infatti sempre fortissimo il richiamo di Agostino e 
della tradizione ormai fissata nel suo nome, e l'influenza dei grandi 
teologi d-11’XI e XII secolo, da Anselmo ai Vittorini. Però alla “vo- 
cazione” spirituale e mistica che è propria di tanta parte del pen- 
siero francescano, corrispose pure una larga familiarità anche con la 
nuova cultura filosofica, un uso spesso spregiudicato di concetti, dot- 
trine e atteggiamenti, che vennero però spogliati del loro originario 
significato, per servire da strumenti organizzativi di una concezione 
sostanzialmente ancorata ai fermi presupposti della supremazia del sa- 
pere divino. Tale riduzione del sapere mondano nell’ambito delle 
supreme verità teologiche, fu certo caratteristica predominante della 
linea francescana parisina, ben diversa, peraltro, dall’altra grande 
scuola minorita di Oxford che doveva bortar» nel pensiero dell’ul- 
timo Medioevo una eccezionale carica di intellivenza critica e di 
esigenze sperimentali. Ma l’atteggiamento battagliero dei loro mae- 
stri parigini — in prima linea nella polemica contro i maestri delle 
arti e la loro richiesta di un libero esercizio delle tecniche filosofiche — 
spiega l’entusiasmo con cui gli intellettuali francescani si adoperarono 
a combattere gli “errori” della filosofia pagana, ed insieme a risolvere 
negli schemi tradizionali quei motivi aristotelici che potevano sem- 
brare più conformi alla teologia cristiana. Cosî i Frati Minori die- 
dero origine a un movimento di idee e di dottrine che fu particolar- 
mente ricco e molteplice, ed al quale ogni maestro portò un contri. 
buto diverso e distinto, spesso atteggiato a notevole libertà, anche nei 
confronti delle stesse awctoritates dell'Ordine. Mentre lo svolgimento 
dottrinale dell’altra grande scuola dei “mendicanti,” quella domeni- 
cana, produsse con Alberto Magno e Tommaso d’Aquino un corpo 
di dottrine divenute presto ufficiali c obbligatori: per i teologi del- 
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l'Ordine, la filosofia francescana conobbe una varietà di dottrine e di 
atteggiamenti che, soprattutto tra la fine del XIII e l’inizio del XIV 
secolo, rappresenteranno la parte più vitale e innovatrice della riflessio- 
ne scolastica. Si può anzi aggiungere che proprio dall’incontro della 
linea tradizionale agostiniana e fideistica con le esigenze scientifiche 
maturate tra i francescani di Oxford, nacquero posizioni e tentativi 
di singolare importanza storica, la cui influenza doveva essere addi- 
rittura determinante nella crisi della cultura scolastica. 

Il filosofo che ebbe per primo a Parigi veste ufficiale di maestro 
dell'Ordine, fu appunto un professore secolare di origine inglese, Ales- 
sandro di Hales, che insegnava già nelle scuole parigine intorno al 
1220. Entrato nell’Ordine già anziano, nel 1232, continuò il suo inse- 
gnamento come francescano fino al 1238, quando lasciò la cattedra a 
un discepolo pure francescano, Giovanni de la Rochelle, cui doveva 
succedere pi tardi, nel ’48, il primo grande teologo dell'Ordine, Bo- 
naventura da Bagnorea. Alessandro di Hales fu quindi un maestro 
educato secondo la linea tradizionale dei teologi del XII secolo, donde 
dipendeva in gran parte la sua formazione dottrinale. Però la Summa 
theologica che va sotto il suo nome — insieme a un Commento alle 
Sentenze — è un testo tutt'altro che unitario; e gli studiosi non hanno 
avuto troppa difficoltà a riconoscere che nella sua composizione attuale 
comprende testi e dottrine derivate in gran parte dai diversi maestri 
francescani che operarono a Parigi nella prima metà del secolo, e, 
cioè, di Giovanni de la Rochelle, di Bonaventura e di Guglielmo di 
Meliton. Sicché la Summa è oggi considerata soprattutto come un do- 
cumento prezioso per stabilire la linea di sviluppo del movimento 
francescano fino al 1250, quando il suo testo doveva essere ormai com- 
posto, dal momento che veniva già citato di Bonaventura. 

Ora, basta una breve analisi della Summa per notare subito due 
caratteristiche essenziali; e, cioè, l’uso ormai sistematico del metodo 
dialettico e sillogistico, e la ricchezza e varietà delle fonti adoperate e 
citate. Per quanto concerne il primo punto, la Summa è quindi una 
perfetta testimonianza degli ultimi sviluppi di quel metodo che era 
nato, si può dire, nelle scuole di Abelardo, di Anselmo di Laon e di 
Gilberto Porrettano, e che aveva già avuto all’inizio del secolo una 
tipica espressione nella Summa già attribuita a Stefano Langton. Ma 
ciò che interessa forse maggiormente sono le larghe citazioni e discus- 
sioni delle dottrine aristoteliche e delle tesi di Avicenna, di Avicebron 
e di al-Farabi, che dovevano essere assai familiari ad Alessandro ed 
ai suoi discepoli. Malgrado ciò, il tono dominante è ancora dato dalle 
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autorità tradizionali, da Agostino e dalla mistica dionisiana a Ber- 
nardo, a Gilberto Porr.ttano ed ai maestri di S. Vittore, ai quali la 
Summa sembra ispirarsi quando pone nelle idee divine il fondamento 
formale di ogni essere e le considera come create direttamente da Dio 
e sussistenti nelle cose di cui sono le forme. D’altra parte, alla tradi- 
zione agostiniana si richiama anche la dottrina dell’unità indissolu- 
bile dell'anima, affermata in evidente polemica contro la separazione 
avicenniana tra l’intelletto agente e l’intelletto passivo. Così, la dot- 
trina dell’astrazione — che Alessandro conosce attraverso i testi di Ari- 
stotele e di Avicenna — viene profondamente modificata, perché l’in- 
telletto agente è considerato solo come un momento o virti suprema 
dell’anima individuale il cui processo conoscitivo è rigorosamente uni- 
tario. 

Ciò non toglie però che la Summa di Alessandro si serva della 
dottrina aristotelica dell’astrazione per spiegare il processo conoscitivo 
dalle immagini sensibili ai concetti universali. Ma, per quanto man- 
tenga apparent:mente il quadro della gnoseologia aristotelica, egli la 
interpreta in senso agostiniano. Difatti, per Alessandro, è Dio stesso 
che esercita, in luogo dell’intelletto agente, l’azione illuminatrice sul- 
l'intelletto umano, ed è la diretta, immediata influenza della realtà 
divina sulle singole anime, che rende possibile l’intellezione delle idee 
e la loro astrazione dagli individui da esse informati. Perciò, mentre 
riafferma l’unità individuale di ogni singola anima — che è postu- 
lato essenziale della teologia cristiana, — Alessandro cerca però di 
dare una veste filosofica alla teoria tradizionale della illuminazione, 
in un tentativo di sintesi tra agostinismo e aristotelismo, destinato a 
vasti ed importanti sviluppi. 

Un altro tema che rivela insieme il suo rapporto con la filosofia 
aristotelica ed araba, e lo sforzo di respingerne le conseguenze pit 
pericolose dal punto di vista teologico è poi la discussione sul rappor- 
to di materia e forma. Alessandro respinge infatti la tesi di Avice- 
bron che aveva ammesso una materia universale comune a tutti gli 
esseri. Però non nega affatto la concezione aristotelica dell’esistenza 
di una forma e una materia in ogni essere particolare; spinge, anzi, 
la sua adesione sino ad affermare che anche gli angeli o le anime non 
possono essere pure forme, bensi dii composti di materia e di for- 
ma strettamente intrinsecati ed uniti. ‘Tale dottrina, che sarà poi co- 
munemente accettata dai filosofi francescani, basta a farci compren- 
dere come sia profonda l’incidenza della cultura filosofica greco-araba 
anche negli ambienti teologici parigini. E certamente, questo singo- 
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lare tentativo di mediazione aristotelico-agostiniana rispecchia assai 
bene lo sforzo intellettuale compiuto dai primi maestri francesca- 
ni per impadronirsi del linguaggio metafisico e della tecnica filoso- 
fica aristotelica, allo scopo di dare una rigorosa sistemazione logica 
e “scientifica” al “materiale” teologico proposto dalla tradizione. 


La direttiva speculativa cosi indicata da Alessandro venne poi 
continuata dal suo discepolo e immediato successore sulla cattedra pa- 
rigina Giovanni de la Rochelle (t 1245). Durante il suo breve sog- 
giorno parigino (egli mori prima del suo maestro, che nel ’38 gli 
aveva ceduto la cattedra) influenzò largamente le scuole dell’Ordi- 
ne, grazie soprattutto alla sua Summa de anima, dove si precisa- 
no già talune dottrine che, riprese poi da Bonaventura da Bagno- 
rea, costituiranno un punto fermo nell’evoluzione della filosofia fran- 
cescana. , Nell’opera di Giovanni è, del resto, chiaramente visibile 
il notevole apporto delle dottrine aristoteliche ed avicenniste la cui cono- 
sccnza egli considera utile e giovevole anche per i teologi cristiani. 
Cosi, accettando un motivo tipicamente avicennista, egli ritiene che 
l’anima razionale sia una sostanza semplice, capace di dar vita e mo- 
vimento al corpo, e di compiere le diverse operazioni conoscitive; e, 
mentre Guglielmo aveva riaffermato la identità tra l’essenza dell’ani- 
ma e le sue varie facoltà, egli invece le distingue concependole secondo 
la tradizione agostiniana, entro un ordine gerarchico culminante nel- 
l’“intelletto,” che conosce gli intelligibili creati, e nell’“intelligenza,” 
capace di cogliere il vero e il bene immutabile. Come il “senso” conosce 
il corpo e l’“immaginazione” i simulacri dei corpi, e la ragione la 
loro natura, cosi l’“intell:tto” perviene a conoscere gli spiriti creati 
(le anime e gli angeli) e l’“Intelligenza” lo Spirito increato (Dio). In 
tal modo, la stessa funzione astrattiva, esposta secondo la tecnica ari- 
stotelico-avicennistica, viene a consistere in una particolare virtus in- 
tellectiva, non legata a questo o quell’organo corporeo particolare, ma 
presente invece in tutta la nostra corporeità, e il cui risultato non con- 
siste nel separare realmente gli elementi costitutivi degli oggetti sen- 
sibili, bensi nel considerarli separatamente, distinguendo in essi ciò 
che vi è di simile e di diverso. Attraverso tale operazione, l’intelletto 
diventa capace di afferrare le eterne forme presenti nella cose, e di ri- 
salire, in tal modo, agli esemplari divini costitutivi della realtà. 

È chiaro che Giovanni de la Rochelle ha qui ben presenti taluni 
motivi fondamentali della gnoseologia aristotelica, subito accordati, 
però, e subordinati alla dottrina agostiniana dell’illuminazione divina. 
Poiché, se il maestro francescano accetta la distinzione peripatetica 
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tra l’intelletto possibile e l’intelletto agente — che è per lui l’eterna luce 
divina riflessa nelle anime umane — afferma però altrettanto nettamen- 
te l’individualità di questo intelletto, vis animae suprema, del tutto 
sufficiente alla conoscenza degli oggetti e della realtà esteriore. È 
vero che anche Giovanni sembra ammettere l’esistenza di intelletti 
agenti separati distinti dal “sinolo” individuale; ma si tratta in tal 
caso di sostanze spirituali superiori e diverse dall'anima umana e ca- 
paci di conferirle liberamente delle conoscenze che essa non sarebbe 
in grado di raggiungere da sola. Dio e gli angeli sono pertanto consi- 
derati come dei puri intelletti “separati,” volti ad “illuminare” in 
modo sovrannaturale le singole anime ed a comunicare loro talune 
verità sovrumane come la trinità, l'incarnazione e la redenzione. Il 
che rende possibile al maestro francescano di accordare ancora una 
volta il vocabolario e la tecnica gnoseologica aristotelica con delle tesi 
perfettamente conformi ai canoni della teologia ortodossa. Nondimeno, 
la forte iniezione di spirito e di linguaggio aristotelico che egli opera 
nel tessuto della teologia agostiniana è un dato di fatto di notevole im- 
portanza; e ne vedremo gli sviluppi nella riflessione di Bonaventura 
da Bagnorea. 


3. La filosofia di Bonaventura da Bagnorea 


Discepolo di Alessandro di Hales, maestro a Parigi dal ’48 al 
'55 nella cattedra riservata ai francescani, e poi ancora nel ’57 dopo 
che il Pontefice ebbe sanzionato definitivamente il diritto dei regolari 
ad occupare le cattedre parigine, Bonaventura da Bagnorea (1221- 
1274) fu certo il maggiore e più compiuto esponente della scuola pa- 
rigina francescana di cui egli riassunse e fissò le caratteristiche essen- 
ziali. Ma il suo nome è, peraltro, cosi strettamente legato alle vicende 
dell'Ordine — di cui fu generale, in un momento decisivo della sua 
storia — che non è davvero facile indicare anche nella sua meditazione 
dove l’interesse speculativo del filosofo e del teologo ceda agli scru- 
poli dell’alto dignitario e del cardinale di Santa Romana Chiesa, preoc- 
cupato del saldo legame disciplinare e dell’unità dottrinale dell’Or- 
dine, e inteso ad adeguare il messaggio francescano alle necessità del- 
la politica ecclesiastica. Tali preoccupazioni sono, del resto, evidenti 
nel suo sforzo di riaffermare non solo il primato della teologia bensi la 
sua assoluta sovranità su ogni ramo del sap:re; ma lo sono, in mi- 
sura forse anche maggiore, nella volontà di costituire un corpo orga- 
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nico di dottrine che rispetti la vocazione mistica e ascetica del fran- 
cescanesimo, €, tuttavia, non rifiuti quelle concezioni aristoteliche ed 
arabe, ormai affermatesi nell’ambiente scolastico parigino, che non 
siano inconciliabili con la pit rigorosa ortodossia teologica. 

Questa considerazione non deve però indurci a giudicare il mae- 
stro francescano solo come un teologo indifferente ai problemi filoso- 
fici del suo tempo, se non addirittura avverso alla diffusione delle idee 
e dei temi che erano affluiti ed affluivano dai grandi vivai intellet 
tuali spagnoli e siciliani. Certo, mentre i maestri della Facoltà delle arti 
leggono negli stessi anni la Fisica e le altre opere naturali e morali 
di Aristotele per trovarvi un linea di pensiero sostanzialmente estra- 
nea ai presupposti teologici, Bonaventura ritiene che l’unica verità per- 
manentemente valida sia quella della fede, che solo muovendo da 
essa sia possibile pervenire ad un proficua ricerca della verità, e che 
tutti gli errori dei filosofi dipendano dall’ignoranza e dall’abbando 
no della dottrina cristiana. Preoccupato dal diffondersi della dottrina 
dell’eternità del mondo e dalla credenza in un ordine assoluto di ne- 
cessità naturale che subordina ai ritmi astrali ogni evento fisico ed 
umano; avverso alla tesi averroistica dell’unità dell’intelletto che giu- 
dica la più grave delle eresie, egli individua con acutezza quei punti 
fondamentali di contrasto che oppongono la “filosofia dei gentili” al- 
la tradizione religiosa cristiana. Eppure Bonaventura non si limita af- 
fato alla semplice condanna della filosofia, o a rinnovare le polemiche 
di Bernardo di Clairvaux; al contrario, cerca di elaborare un vero e pro- 
prio sistema di dottrine filosofiche ortodosse in cui possano entrare, 
insieme alle linee dominanti del vecchio edificio agostiniano-platoni- 
co, anche quei motivi aristotelici o avicennisti che possono quadrare 
con la sua visione di un universo totalmente dominato dalla presenza 
divina. ; 

Tale posizione nei confronti della filosofia aristotelica e delle dot- 
trine che ormai l’accompagnavano nel suo ritorno in Occidente, ha 
indotto però non pochi studiosi a considerare l’opera di Bonaventura 
come un “precorrimento” o addirittura come un abbozzo ancora im- 
perfetto della “sintesi” aristotelico-cristiana compiuta negli stessi anni 
da Tommaso d’Aquino. Ma, come già notava, quasi trent'anni fa, il 
Gilson, un simile preconcetto induce proprio a perder di vista le ca- 
ratteristiche peculiari della filosofia bonaventuriana ed a falsarne l’ef- 
fettivo significato storico; tanto piti che in tal modo si finisce col sot- 
tovalutare anche la profonda differenza tra gli ambienti religiosi in 
cui nacquero le due dottrine, la loro diversa origine e finalità, e in- 
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fine anche il loro modo d’intendere la funzione della dottrina teolo- 
gica nel confronto delle altre forme di sapere umano. In realtà non 
credo che si possa intendere il tono e il carattere del pensiero di Bona- 
ventura, prescindendo dalla posizione particolare di guida intellettuale 
della comunità francescana e dal suo necessario legame con la vocazione 
fideistica e mistica ancora profondamente presente nella vita dell'Ordine. 
Ciò spiega infatti perché la fede, la certezza immediata e assoluta della 
rivelazione, costituissero per Bonaventura i presupposti di ogni possibi- 
le esperienza intellettuale, il cui fine, peraltro, deve sempre consistere 
nell’amore di Dio ed in una intima adesione alla sua volontà. La filoso- 
fia non può quindi avere altro compito che quello di aiutarci nella cono- 
scenza e nell’amore di Dio: chi segue le vie dell’illuminazione, usando 
anche il “dono della ragione” per comprendere veramente che sia la fe- 
de e quale sia il suo oggetto, può scorgere in ogni cosa la presenza di 
Dio e intendere la norma divina su cui si fonda tutta la realtà. 

È quindi ben naturale che Bonaventura rifiuti di considerare la 
natura e il mondo delle cose sensibili come realtà che siano fine a se 
stesse e fornite di un proprio significato autonomo. Il fine dell'anima 
umana è troppo superiore perché la sua riflessione si arresti alla cono- 
scenza limitata e finita dell’ordine naturale; né è certo possibile studiare 
anche questa realtà prescindendo dal principio divino che essa esprime e 
la cui certezza ci è perfettamente rivelata dalla fede. Per questo la ra- 
gione, fondata sulla rivelazione, muove dai “vestigi sensibili” alla 
più segreta verità che si cela dietro l’apparenza degli eventi e delle 
cose mondane. E proprio perché la vita e il pensiero terreno non sono 
altro che un pellegrinaggio verso Dio, una lunga e faticosa via verso il 
supremo possesso, il compito della filosofia cristiana è di riconoscere in 
tutto Dio e di trovare in ogni atto di conoscenza il riflesso e il “ve- 
stigio” divino. Come scrive Bonaventura, riprendendo del resto un 
“topos” tradizionale del linguaggio teologico, “il mondo creatura di 
Dio è come un libro in cui risplende, si rappresenta e si legge la Tri- 
nità che l'ha creato”; ossia, un ordine tutto penetrato di significati e 
di simboli teologici, in cui ogni creatura è, nello stesso spirito del 
Cantico di Francesco, la manifestazione e la “lauda” della bontà di- 
vina. 

Di fronte a questa visione animata da una profonda vocazione 
mistica e da un severo spirito teocentrico, ogni forma di conoscenza 
naturale e di apprendimento scientifico della realtà è quindi impli- 
citamente svalutata. La filosofia bonaventuriana si presenta, per pri- 
ma cosa, come un “itinerario della mente verso Dio,” il cui compito 
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è d’interpretare i vari “segni” offerti dall’esperienza, che la fede sor- 
retta dalla ragione saprà giustamente ricondurre alla loro vera ed ine- 
sauribile fonte. Però, se anche la mèta indicata dalla fede è certa e 
sicura, la conoscenza con cui dovremo corroborare il nostro possesso è 
tanto incerta e malferma quanto è imperfetta e limitata la nostra 
condizione di uomini. Generato — come insegna Aristotele — dai 
sensi, dalla memoria e dall’esperienza, il sapere umano può essere 
sufficiente quando si tratta delle cose inferiori, ma è sempre inade- 
guato quando cerca di sollevarsi a quel “discorso della sapienza” che 
riguarda le cose superiori e imperiture e che, perciò, deve fondarsi su 
ragioni e principi eterni. Ora, l’uomo possedeva certamente in ori- 
gine una nozione della verità del tutto perfetta ed adeguata; ma il 
peccato originale, che l’ha privato della contemplazione di Dio, ha 
segnato la sua anima con il marchio dell’ignoranza e della concupi- 
scenza. Quindi, per raggiungere di nuovo la sapienza originaria, oc- 
corre adesso ottenere con la penitenza e la preghiera la grazia rinno- 
vatrice, la giustizia purificatrice e la scienza illuminante, giacché sen- 
za questi doni non v’è, per Bonaventura, che cecità ed errore. 

Questo indissolubile legame che il teologo francescano pone tra 
la forza liberatrice della grazia e le stesse possibilità di conoscenza, 
indica, nel modo più eloquente, la sua posizione nei confronti del- 
l’uso dei poteri della ragione naturale. Convinto che la nostra in- 
telligenza, oscurata dal peccato, non sarebbe mai capace di illuminare 
da sola il significato e la “cifra” dell’univ:rso, Bonaventura ritiene 
che solo da una profonda purificazione interiore, di carattere asce- 
tico e mistico, possa scaturire la verità. Ma, poiché la verità in se 
stessa è infinitamente trascendente e superiore ad ogni concetto o 
idea umana, ecco che l’unica via per avvicinarvisi può essere rappre- 
sentata da quelle verità particolari e limitate che si presentano nel- 
l’esperienza quotidiana e che la mente “purificata” e “illuminata” può 
adesso finalmente comprend:re. Queste verità hanno senso e valore 
solo in quanto imitano e manifestano la prima e suprema verità; e 
dunque, proprio la “similitudine” che esiste tra il piano della realtà 
creata e il piano supremo del principio increato e creatore, ci permet- 
terà di elevarci dalle cose a Dio, dal mondo perituro all’eterno, secon- 
do una dialettica, insieme speculativa e mistica, di antico tono dioni- 
siano. 

Bonaventura, che tanto nel Commento quanto nell’Irinerarium 
mentis in Deum usa appunto largamente testi e dottrine dello Pseudo- 
Dionigi, è però ben consapevole delle possibili pericolose conseguenze 
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di questa tipica impostazione platonizzante. Perciò egli insiste nell’affer- 
mare che la rassomiglianza tra le creature e il creatore non implica 
affatto una loro partecipazione alla sostanza divina, e che anzi la ra- 
dicale diversità tra il finito e l’infinito, l’imperfetto e il perfetto, riduce 
tale somiglianza a un semplice rapporto di espressione. Libro scritto 
-— come s'è visto — a caratteri divini, il mondo è pertanto nei con- 
fronti di Dio uno “speculo” oscuro, un’immagine riflessa che con- 
serva solo una traccia lontana della sua origine. Ed è quindi solo me- 
diante un lungo e complesso processo di ascesa intell:ttuale che ci 
sarà possibile risalire dalle cose conosciute dai sensi al loro intimo signi- 
ficato, alle verità che possediamo innate e celate nella nostra anima, e 
infine alla stessa visione di Dio. 

Legata ai sensi ed alle loro facoltà corporee, la conoscenza degli 
oggetti fisici vale infatti solo per intendere ciò che ci è estraneo e 
esteriore, ossia tutti i prodotti dell’arte e le cose naturali. Né, d’al- 
tra parte, la stessa conoscenza astrattiva, opera dell’intelletto attivo, 
che è però soltanto una facoltà e una funzione dell’anima individuale, 
può andare al di là della pura e semplice enucleazione dell’universale 
contenuto negli oggetti sensibili, e quindi superare un rapporto in- 
tellettivo fondato ancora nell’incertezza dell’esperienza. Certo, ogni 
conoscenza puramente umana e mondana si fa per via di senso e di 
astrazione; ma il momento superiore del sapere comincia solo quando 
l’anima si ritrae dalle cose per riflettere su se stessa, elevandosi al di 
là del mondo contingente e sensibile. A questo punto la “scienza” 
aristotelica è ormai posta da parte, per far luogo alla tipica tesi ago- 
stiniana dell’illuminazione, ossia, ad una conoscenza superiore nella 
quale la sensibilità non ha più alcuna parte, ma che trova nell’eterna 
presenza di una luce divina il suo fondamento e la sua verità. Al 
linguaggio della scienza che Aristotele parla quando afferma che la 
conoscenza procede dai sensi, si sostituisce dunque la sapirnza ispi- 
rata di Platone che afferma l’eternità e il carattere sovrasensibile delle 
idee e degli archetipi eterni; o, meglio ancora, è alla parola di Ago- 
stino che si deve prestar fede, alla sua conciliazione della scienza e 
della sapienza nella superiore economia della verità divina. 

La teoria dell’illuminazione che Bonaventura disegna in alcune 
delle pagine capitali della Summa, si distingue però nettamente da 
quella già definita da Alessandro di Hales e da Giovanni de la Ro- 
chelle. Difatti, per prima cosa, Bonaventura ritiene che ogni nostra 
conoscenza soprannaturale sia “infusa” e non “astratta,” e che debba 
pertanto dipendere dalla presenza nell'anima umana di un riflesso sia 
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pure attenuato dello “splendore” divino. È vero che la nostra mente 
non è capace di cogliere perfettamente le “ragioni” o idee eterne quali 
sono nella mente divina e deve pertanto limitarsi a cogliere di esse 
solo un'immagine confusa e sbiadita. Ma ciò non toglie che siamo 
capaci anche di talune conoscenze chiare e distinte, giacché sono pre- 
senti nella nostra anima dei principi assolutamente evidenti, creati e 
“disposti” da Dio e sufficienti alla nostra intelligenza della realtà. Sen- 
za dubbio una conoscenza di questo genere non è completa e compiu- 
ta, giacché le sfugge il fondamento assoluto delle idee e deve solo 
accontentarsi di una “rassomiglianza” e non dell’“identità.” Però la 
certezza dei principi non è affatto diminuita; e l’anima umana, po- 
sta com'è al limite tra il mondo confuso e mutevole delle cose natu- 
rali e dei sensi e la suprema chiarezza delle verità divine, deve con- 
tentarsi finché resta in statu viatoris di muoversi perennemente tra i 
due poli della verità e dell’opinione relativa, tra la regione assoluta 
delle idee e il piano della materia molteplice e limitata. 

AI di sopra della stessa conoscenza dei principi, al di là della stes- 
sa verità evidente, è poi presente nella nostra anima una certezza a tutte 
superiore e che di tutte è la ragione: l’idea di Dio. Persino per defi- 
nire semplicemente un oggetto o un individuo naturale, la mente uma- 
na è costretta a ricorrere sempre all’idea di un essere puro, totale e as- 
soluto che rappresenti la misura di ogni realtà contingente e partico- 
lare. Ma l’immagine dell’Essere supremo, presente anche negli atti più 
elementari del nostro pensiero, non è il risultato di un’esperienza, bensi 
una verità connaturata all'anima e talmente identificata con essa che 
non è affatto possibile conoscere se stessi e la propria anima senza cono- 
scere e comprendere Dio. Ovviamente questa idea è cosi immediata ed 
evidente da non richiedere nessuna forma o tipo di dimostrazione a 
posteriori. Sicché, riprendendo l’argomento ontologico anselmiano, Bo- 
naventura può accentuarne il sostanziale carattere fideistico e sostenere 
che l’idea di Dio, immediatamente presente all’anima, implica per ne- 
cessità anche l’esistenza; e che la implica proprio perché l’idea di Dio 
in noi è la stessa divinità manifesta nella sua più pura sostanza, ben al 
di là di ogni astratta distinzione tra essenza logica ed esistenza reale. 
Ciò non significa — è chiaro — che l’intelletto sia capace di penetrare 
l'intima essenza di Dio e di conoscerla razionalmente; ma ciò che è ve- 
ramente inseparabile dal nostro pensiero, anzi la stessa condizione della 
sua veracità, è proprio questa esperienza si generis della presenza di 
Dio, la certezza intima e indubitabile che apre la via ad ogni forma 
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di sapere, dall’intelligenza del cosmo fisico alla suprema identificazione 
beatifica dell'anima con Dio. 


Naturalm-nte, una volta ammesso questo principio e fondata la 
nostra conoscenza sulla scienzia Dei et Christi, è del tutto compren- 
sibile che la filosofia bonaventuriana respinga qualsiasi tipo di cono- 
scenza del mondo fisico la quale non rifletta chiaramente un punto di 
vista squisitamente teologale. Se tutto il sapere, anche quello fisico, è in 
ultima analisi una “grazia” di- Dio fondata su principi e illuminazioni 
sovrannaturali, la “fisica” dovrà essere soltanto un capitolo d-Ila teo- 
logia e la conoscenza delle forme e delle leggi della natura un semplice 
e diretto riflesso della sacra scientia. Perciò, dinanzi ad Aristotele e ad 
Averroè che avevano ammesso l’eternità del mondo ed escluso so- 
stanzialmente ogni forma di creazione, Bonaventura riafferma la più 
rigorosa posizione creazionistica, e cerca di addurre addirittura delle 
prove razionali che confutino l’“empietà” dei Gentili. Egli sostiene 
che, se l’universo continuasse realmente ad esistere da un tempo in- 
finito, occorrerebbe ammettere che l’infinito può continuamente au- 
mentare, giacché ogni giorno presente si unisce al numero infinito 
dei giorni passati; che il numero delle rivoluzioni lunari, dodici volte 
superiore a quello delle rivoluzioni solari, dovrebbe in realtà essergli 
identico, perché nell’infinità non v’è distinzione di numero e di gran- 
dezza; e infine che un mondo esistente 45 aeterno non sarebbe mai 
potuto pervenire al termine attuale, giacché non è possibile mai esau- 
rire un tempo infinito. Ma queste prove, come l’altra che muove della 
impossibilità dell’esistenza simultanea di infiniti individui e di infi- 
nite anime, valgono soprattutto come corroboranti della fede che ba- 
sta e deve bastare a respincere omni ipotesi contraria alla creazione. 

Per riaffermare poi nella maniera pid drastica la dipendenza di 
ogni cosa o sostanza dall’atto creatore di Dio, Bonaventura non esita 
neppure a far propria la distinzione aristotelica tra potenza ed atto, 
o, meglio, tra materia e forma. Dio solo è atto puro, realtà piena- 
mente realizzata e “semplice”; laddove invece tutti gli esseri sono 
costituiti da una materia e da una forma e solo dalla loro unione trag- 
gono esistenza. La materia che costituisce gli individui non è però in 
se stessa né corporea né materiale, anzi, secondo un principio tipico 
anche della dottrina di Roberto Grossatesta, Bonaventura tende a iden- 
tificarla con la luce, la “pid nobile e universale forma tra le cose tem- 
porali... e în cui partecipano tutti i corpi” Tale materia-luce diviene 
poi spirituale, corporale 0 materiale, a secondo della forma che vi si 
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imprime. Sicché, rovesciando la classica dottrina aristotelica che pone 
nella materia il principio di individuazione, Bonaventura afferma che 
ogni individuo è ciò che è solo perché la sua materia è determinata 
da una forma. O, come dice un passo molto esplicito delle Sentenze 
(II, 3, 1): “La proprietà di essere un individuo non deriva dagli acci- 
denti, benst dall'unione attuale dei principi, ed è di per se stessa qual- 


cosa di sostanziale...” 


Non occorre insistere troppo su questo tema per comprendere qua- 
li sono le conseguenze di ordine metafisico che ne derivano. Intanto, 
per prima cosa, il principio della costituzione materiale universale di 
tutti gli individui si applica senza alcuna eccezione ad ogni grado 
della realtà, ivi comprese anche le anime umane e gli angeli che, in 
quante sostanze, sono composte di una materia spirituale e della for- 
ma ad esse competente. Il che significa che, secondo una dottrina 
non molto lontana da quella di Avicenna, Bonaventura considera l’a- 
nima come una sostanza già completa e perfetta, dotata di una forma 
e materia proprie, del tutto indipendenti dal corpo che essa è destinata 
a informare, e dal quale potrà poi distaccarsi mantenendo inalterata 
la sua perfezione. In secondo luogo, poi, egli può riprendere la dot- 
trina delle rationes seminales, che Agostino aveva dedotto dallo stoi- 
cismo, e considerare la materia come dotata di una predisposizione vir- 
tuale dovuta alle forme che vi sono già latenti e che Dio vi ha posto 
rell’atto stesso della creazione. E. infine, accoglie anche la tesi della 
pluralità delle forme, già definita da Avicebron, adattandola però 
perfettamente alle sue ipotesi metafisiche. Ogni individuo risulta por- 
tatore di tante forme quante sono le sue qualità e determinazioni so- 
stanziali; quindi tutto l’universo si presenta come una gerarchia ordi- 
nata e compiuta di forme, ognuna delle quali si sovrappone e si inter- 
seca con le altre, secondo un perfetto ordine in cui si manifesta in 
sommo grado la provvidenza e la sapienza divina. 

La fusione di dottrine di Agostino, di Avicenna e di Avicebron, 
compiuta, con tanta lucidità metafisica, da Bonaventura, raggiunge 
in tal modo il suo vero scopo apologetico e teologico. Ed è anzi parti- 
colarmente illuminante osservare come lo stesso linguaggio aristote- 
lico, con i suoi concetti fondamentali di materia e di forma, sia in 
realtà completamente trasfigurato e trasposto nell’ambito di un pen- 
siero che muove dal presupposto di un principio di fede per conclu- 
dere allo stesso principio. Infatti, se la dottrina della composizione 
ilemorfica della realtà serve per distinguere radicalmente Dio quale 
atto puro, da tutte le sue creature risultanti di atto e potenza, essa 
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offre al tempo stesso una perfetta occasione per ritrovare nell’ordine 
delle forme il riflesso degli stessi esemplari divini, e dunque quella 
“segreta, ineffabile espressione di Dio,” riconoscibile in ogni atto o 
individualità esistente. 

È appunto sul fondamento di questa totale interpretazione teo- 
logica della struttura dell’universo, che Bonaventura può inserire nel 
tessuto di una metafisica cosî ricca di temi e spunti platonici la espe- 
rienza della mistica dionisiana. L'ascesa dell'anima illuminata dal 
mondo naturale alla beatitudine della presenza divina conclude cost, 
e risolve in sé, la dottrina del teologo. Come prima la meditazione 
metafisica mostrava già in tutte le cose la presenza di un “sigillo” 
divino, la esaltazione mistica dell’Itinerarium mentis in Deum inse- 
gna a ritrovare Dio nei vestigi che ha lasciato nel mondo fisico, nel 
movimento, nella misura, nella bellezza e nell’ordine di cui è costi- 
tuito. Da questo primo grado, che è ancora inferiore, l’anima potrà 
poi muovere alla contemplazione di se stessa, scorgere quell'immagine 
di Dio che essa reca in sé, e sollevarsi cosf dalla cognizione della sa- 
pienza divina quale causa formale e finale dell’universo, all’intima 
più eloquente testimonianza, di tutte le meraviglie della creazione. 
Infine, all’ultimo grado di perfezione e di ascesa, l’anima potrà ascen- 
dere, come ha insegnato Bernardo di Clairvaux, alla presenza stes- 
sa di Dio, alla sua ultima e compiuta deificazione; ma qui la lingua 
del teologo e del filosofo deve tacere perché è ormai aperto il mondo 
dell’ineffabile dove ogni parola è inutile e vana. 

Con questa conclusione — che fa dell’Itinerarium uno dei maggiori 
capolavori della letteratura religiosa medioevale — Bonaventura suggel- 
la la sua opera profondamente permeata dallo spirito mistico del 
francescanesimo, ma cosf lontana dal significato e dalla finalità delle 
filosofie “umane” di cui pure adotta concetti e linguaggio. Non solo; 
ma la rigorosa riduzione dell’ordine fisico a quello metafisico, del- 
l’ordine metafisico a quello teologico, e della teologia stessa alla mi- 
stica, è uno dei pit coerenti tentativi che sia stato compiuto dalla 
cultura religiosa e teologica duecentesca per esorcizzare quel sapere 
laico e mondano che stava lentamente crescendo sotto la ispirazione 
di Aristotele e del suo Commentatore. 

La ripresa di una tematica filosofica dedotta dalle correnti domi- 
nanti della riflessione classica, non può essere infatti considerata al di 
fuori di un coerente programma di riduzione integrale di tutte le 
arti e scienze nell’ambito della suprema verità teologica che è, del re- 
sto, la sola capace di liberarle dai loro limiti insuperabili. Né mera- 
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viglia che la meditazione di Bonaventura, tutta volta verso il mondo 
superiore della rivelazione e della grazia, accetti talune dottrine dei 
Gentili solo con l’evidente proposito d’intendere il mondo inferiore 
dell'uomo decaduto e condannato all’esilio terreno, vietor, sed non in 
patria. Malgrado ciò, anche nell’integralismo teologico del cardinale 
francescano, ben diverso dal duttile aristotelismo di Tommaso d’Aqui- 
no, sono già presenti motivi, esigenze e tendenze che non tarderanno 
a trasformarsi in profonde ragioni di crisi della riflessione scolastica. La 
storia ulteriore della filosofia francescana, da Duns Scoto a Guglielmo 
d’Ockham, non mancherà, del resto, di dimostrarci la straordinaria 
vitalità di una riflessione legata direttamente alla più grande esperien- 
za “spirituale” della C4ristianitas medioevale. 
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I. Origini e tendenze degli “Studi” domenicani 


Nella dottrina di Bonaventura, come nel suo atteggiamento nei 
confronti dell’aristotelismo e delle dottrine filosofiche arabe, v’è certo 
un riflesso abbastanza chiaro ed evidente dell’ambiente spirituale e del- 
la profonda vocazione mistica dell'Ordine francescano. Ma negli stessi 
anni in cui i maestri dei Minori elaboravano le loro direttive dottrinali, 
anche i professori domenicani salivano sulle cattedre parigine ed ini- 
ziavano un’altra tradizione filosofica la cui influenza doveva poi rive- 
larsi determinante nella storia della teologia cattolica. L'Ordine dome- 
nicano, o, per usare il suo nome ufficiale, dei Frati Predicatori, aveva 
avuto però origini e funzioni ben diverse da quelle dei Minori; ché, se 
questi avevano rappresentato l’esito “disciplinato” e “regolare” di un 
movimento di origine popolare e laicale, i frati di Domenico erano 
stati invece fin dai primi tempi il nuovo strumento di lotta contro l’ere- 
sia e di riconquista alla linea ortodossa dei ceti sociali cittadini e rurali 
pit inclini alla polemica dei Valdesi e dei Catari. 

Nati per opera di un uomo che veniva dalla Spagna, terra di cro- 
ciata e di missione, ma anche centro propulsore dell’influenza araba ed 
aristotelica, il loro primo ministero era stata la predicazione e la lotta 
dottrinale. E proprio là dove i missionari cistercensi avevano fallito 
al loro compito, i domenicani, liberi dalle remore e dai limiti della men- 
talità monastica, educati all’uso libero e spregiudicato delle tecniche di 
discussione e di confutazione, avevano ottenuto i loro primi successi, 
confermando la necessità di un corpo di dotti di severo carattere re- 
golare, legato da un sicuro vincolo di disciplina intellettuale, ma al 
tempo stesso perfettamente padrone di quei metodi conoscitivi e di 
quelle dottrine filosofiche che stavano diffondendosi con tanta rapidità 
nelle Scuole e nelle Università dell'Occidente. Presenti come i france- 
scani nelle città e nelle scuole, lontani dall'ambiente rurale che aveva 
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nutrito la esaltante spiritualità dei cluniacensi, dei cistercensi e dei 
certosini, i Frati Predicatori furono cosî la parte più avanzata della 
nuova élite intellettuale che la Chiesa aveva saputo creare per far 
fronte alla crisi religiosa e ideologica del XII secolo. Ma, laddove i Mi- 
nori, almeno nelle loro prime generazioni parigine, avevano conser- 
vato quel certo sospetto o addirittura ostilità per la “filosofia dei Gen- 
tili” che traspare anche nell’opera altamente speculativa di Bonaven- 
tura, i domenicani non esitarono a volgere la propria iniziativa intel- 
lettuale verso la conquista e la radicale cristianizzazione delle nuove 
dottrine filosofiche e scientifiche. Non a caso all’ostilità con cui i 
più fedeli seguaci della regola di Francesco accolsero l’istituzione dei 
primi collegi e studi francescani, corrispose invece la decisione sicura 
di Domenico, che aveva subito inviato i suoi primi discepoli alle scuo- 
le universitarie, ed aveva aperto i maggiori conventi dell’ordine pro- 
prio nei centri dove era pit intensa la vita intellettuale e scolastica. Né 
la sua iniziativa aveva incontrato troppa ostilità da parte delle auto- 
rità ecclesiastiche accademiche o comunali, che sopraintendevano alle 
istituzioni universitarie. Già nel 1221, per citare soltanto l’esempio pa- 
rigino, Giovanni de Barastre, professore dell’Università, donava ai Pre- 
dicatori i possessi e le case che possedeva a Sainte-Geneviève mentre 
le stesse autorità universitarie rinunziavano a tutti i loro diritti su quei 
beni; e non molti anni dopo, nel 1230, un medico, Giovanni di Saint- 
Gilles, divenuto reggente della facoltà teologica, introduceva di fatto 
la scuola domenicana nel corpo dell’Università con un solenne ricono- 
scimento. In breve tempo il convento parigino di S. Giacomo divenne 
il maggior centro intellettuale dell'Ordine, dove vennero compiute 
le pid ardite esperienze dottrinali, nel quotidiano confronto con le idee 
filosofiche diffuse nella Facoltà delle arti, e nel lucido dibattito delle 
tesi aristoteliche e delle dottrine degli arabi. 

Di fronte al Corpus aristotelico, la cui diffusione era ormai un fatto 
compiuto che non poteva essere revocato dalle condanne o dalle proi- 
bizioni, i maestri domenicani assunsero presto l’att-ggiamento pit il. 
luminato e, tutto sommato, più proficuo anche nei confronti della di- 
fesa e della restaurazione del predominio intellettuale dell’ortodossia. 
Mentre i professori secolari, sotto la pressione degli ordini pontifici, 
tentavano inutilmente di elaborare un’edizione purgata delle opere di 
Aristotele, i seguaci di Domenico si proposero un’impresa di portata 
veramente gigantesca: spogliare cioè il testo e la dottrina di Aristotele 
dalle “incrostazioni” averroistiche e dalla influenza di un neovlato 
nismo di tono e vocazione panteistica, e, poi — compiuta questa difficile 
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operazione preliminare — sostituire alla limitata base speculativa della 
tradizione teologica agostiniana il rigoroso impianto razionale e scien- 
tifico dell’aristotelismo, trasformato nel più solido fondamento siste- 
matico della dottrina cattolica. Il fatto che tale decisione fosse gravida 
di pericoli e di difficoltà di ogni genere, che potesse urtare contro la 
incomprensione delle autorità ecclesiastiche e la ostilità dei maestri 
tradizionalisti (o addirittura prestarsi a interpretazioni equivoche ed 
ambigue) non impedi lo svolgimento dell’impresa che impegnò i due 
maggiori maestri dell'Ordine e le loro scuole in un arduo lavoro per- 
sonale e collettivo. Già il primo maestro domenicano di S. Giacomo, 
Rolando da Cremona (t 1258?), pur rimanendo legato alla tradizione, 
usò però largamente anche se con cautela le opere di Aristotele e degli 
arabi; e fu segufto in questa simpatia per la nuova cultura da altri mae- 
stri che interpretarono con intelligente larehezza le Costituzioni del 
1228, nelle quali era prescritta molta cautela di fronte ai “Zibri dei Gen- 
tili e dei filosofi” Le lotte che Alberto di Colonia, e poi il suo grande 
discepolo Tommaso d’Aquino, dovettero sostenere negli ambienti uni- 
versitari e canonici del loro tempo, la minaccia della condanna o addi- 
rittura i divieti e le proibizioni (particolarmente grave quella del 1277) 
non arrestarono lo svolgimento della scuola teologica domenicana, che 
in meno di mezzo secolo fissò nella dottrina tomistica il nuovo tipo di 
anologetica e di “metodo” teologico. Cosî, i grandi intellettuali dell’Or- 
dine che avevano ben compreso quali risorse metodiche e metafisiche po- 
tevano venire alla teologia ortodossa dall’uso abile delle dottrine aristo- 
teliche. vollero costruire il nuovo edificio ideologico della Christianitas, 
che affondava le sue basi nella fisica e nella metafisica di Aristotele e 
aveva però a coronamento la più rigorosa teologia ortodossa. 

Quello che si era presentato all’inizio del secolo come il maggiore 
pericolo per il monopolio intellettuale del magistero ecclesiastico. fu 
trasformato nel più solido bastione della Dea scientiarum, la cui difesa 
fu potentemente rafforzata dal razionale finalismo di Aristotele e dal- 
l'adozione di un grande quadro sistematico e “scientifico” dell’univer- 
so, culminante nel Motore immobile, Atto puro, Forma pura e fine 
ultimo dell’ordine naturale. Anticipando, insomma, un atteggiamento 
che si è più tardi ripetuto tante volte nella storia della Chiesa, l’ini- 
ziativa indipendente e audace dei domenicani operò all’interno dello 
stesso aristotelismo, e nell’ambito di una pura discussione filosofica, una 
delle pifi geniali “conquiste” che sia mai stata compiuta dal pensiero 
cattolico ortodosso. 

Non a caso, quindi, questa “conquista” venne compiuta proprio in 
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una situazione storica che costringeva la Chiesa ad adeguare la sua 
struttura ideologica e istituzionale alle nuove forme di organizzazione 
sociale e politica ed alla nuova civiltà nata dalla rinascita cittadina. Ma, 
quel che più conta, l’aristotelismo domenicano rappresentò il migliore 
strumento per incanalare, dentro la linea sicura dell’ortodossia, anche 
l'imponente risveglio scientifico causato, insieme, dalle nuove necessità 
produttive e dalla diffusione del sapere arabo, o per fornire all’apologe- 
tica cattolica un linguaggio e un metodo di pensiero perfettamente com- 
prensibili alle nuove élites sociali e intellettuali emerse dalla lenta dis- 
soluzione del mondo feudale. Ciò spiega il grande successo del to- 
mismo e la sua vittoria contro tutte le opposizioni e le remore eccle- 
siastiche o accademiche; e mostra altresi perché il tomismo, come at- 
teggiamento e posizione di pensiero, abbia continuato a ispirare cosi 
a lungo la condotta intellettuale della Chiesa, fino a divenire addirit- 
tura, a distanza di sei secoli, la sua filosofia ufficiale e riconosciuta. 


2. Alberto Magno e la sua opera filosofica e teologica 


Come si sia svolta questa impresa, e in che modo i filosofi e teo- 
logi domenicani abbiano compiuto la “cristianizzazione” di Aristotele, 
è però possibile comprenderlo esattamente solo studiando l’opera dei 
due uomini che maggiormente vi contribuirono: Alberto dei nobili di 
Bollstàdt (1206-1280) e Tommaso dei conti di Aquino (1224/25-1274). La 
fortuna eccezionale del suo grande discepolo ha però nuociuto non po- 
co alla conoscenza del pensiero di Alberto, spesso genericamente consi- 
derato come la preparazione e l’avvio alla “sintesi” tomistica. Cosi, la 
sua figura è restata per molto tempo in secondo piano, e quasi sullo 
sfondo dell’opera di Tommaso; e solo in tempi abbastanza recenti si è 
studiata con maggiore attenzione la sua figura di scienziato e di filo- 
sofo che, se non possiede l’eccezionale capacità sistematica di Tom- 
maso, è tuttavia una mente speculativa di prim’ordine e, sotto certi 
punti di vista, anche più libera e spregiudicata di quella del suo disce- 
polo. Certo, anche in Alberto Magno, per usare l’appellativo con cui 
lo chiamarono i suoi contemporanei, è presente una preoccupazione 
squisitamente teologale, testimoniata sia dalle opere della giovinezza 
(la Summa de creaturis e il Commento al Lombardo), sia dall’incom- 
piuta Summa theologica, scritta negli ultimi anni della sua vita. Però 
il periodo più fruttuoso e proficuo della sua attività è quello che si svol- 
ge tra il 1245 e il 1260, quando egli si dedica interamente a scrivere 
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il suo commento al Corpus aristotelico e quelle opere scientifiche, De ve- 
getalibus et plantis, De animalibus, De universalibus, che costituiscono 
una testimonianza assai significativa dello sviluppo della scienza due- 
centesca. Il suo interesse di scienziato, che è certo vivissimo, finisce 
cosî talvolta col soverchiare anche le prospettive e le finalità del teo- 
logo; e il desiderio di d:finire il piano autonomo e particolare della 
ricerca scientifica e filosofica non è sempre controllato dall'impegno del 
grande scolastico e dalla sua schietta vocazione teologale. 

I] punto capitale da cui occorre prender le moss:, nella valutazione 
di Alberto Magno, è quindi la sua lucida comprensione del valore spe- 
culativo e scientifico della tradizione greco-araba, e dell’impossibilità 
di respingere con vani divieti e condanne un tipo di cultura che s’im- 
poneva sia per la sua superiorità teorica che per la sua coincidenza con 
i caratteri della nuova età storica. Inoltre, il dotto domenicano si 
rende pure conto che un tale complesso di dottrine sci:ntifiche e filo- 
sofiche non è affatto riducibile nei quadri troppo angusti della tradi- 
zione agostiniana, ma che anzi esse rappresentano lo sbocco naturale 
dello stesso spirito filosofico e scientifico del secolo passato, dell’aristo- 
telismo ancora sui gereris di Abelardo come del platonismo cosmolo- 
gico ed enciclopedico dei maestri di Chartres o di Alano di Lilla. Na- 
turalmente, non sfugge neppure ad Alberto quanto nella scienza ari- 
stotelica ed araba è del tutto inconciliabile con la dottrina religiosa 
cristiana, a cominciare dalle tesi sull’eternità del mondo e sull’unità 
dell’intelletto. Ma, d’altra parte, egli sembra pure comprendere che 
nel Corpus aristotelico, com’è presentato dai commentatori e inter- 
preti arabi, sono presenti anche elementi estranei al pensiero auten- 
tico dello Stagirita, e, in particolare, quegli elementi che rendevano più 
difficile l’accettazione di Aristotele nell’ambito delle Scuole. Per que- 
sto, Alberto Magno si propone di rendere intelligibile ai latini tutta la 
gran massa di dottrine e di conoscenze che erano penetrate e penetra- 
vano in Occidente; per raggiungere questo scopo egli intende chiarire, 
esporre, completare, riordinare tutte le dottrine di Aristotele, o, per me- 
glio dire, tutta la fisica, la metafisica e le scienze elaborate dai greci e 
dagli arabi, secondo un piano e un ideale enciclopedico assai vicino, 
del resto, alla cultura del XII secolo. 

Tale compito, veramente immane, viene compiuto da Alberto at- 
traverso la successiva assimilazione della logica, la fisica, le scienze ma- 
tematiche, la metafisica e la morale della tradizione aristotelico-araba, 
compiuta non solo riesponendo i testi di Aristotele, ma integrandoli 
con propri amplissimi commentari. Nelle scienze naturali, non con- 


286 


I maestri domenicani. Alberto Magno e la sua scuola 


tento del materiale reperibile nel Corpws aristotelico o nelle opere degli 
scienziati arabi, conduce ricerche ed esperienze proprie, arricchendole 
di notizie inedite e nuove. Inoltre, anche se egli adopera la vasta lette- 
ratura scientifica greco-araba a sua disposizione, si mostra però sempre 
libero e spregiudicato anche nei riguardi di queste fonti e sempre valuta 
pit lo studio diretto dei fatti e delle cose che non le tesi delle auctorita- 
tes. Con questo non si vuol dire, naturalmente, che la scienza di Alberto 
Magno superi i limiti del suo tempo, e che la curiosità e l’interesse del- 
l'osservatore riesca a vincere l’ostacolo insuperabile rappresentato dal- 
l'assenza di una tecnica adeguata. Ma non v’è dubbio che la sua opera 
rappresenta davvero uno sforzc consapevole e sistematico di realizzare 
una grande enciclopedia del sapere, saldamente fondata sui presupposti 
logici, fisici e metafisici dell’aristotelismo. Ora, questo proposito basta 
da solo a far comprendere la profonda diversità di atteggiamento che 
corre tra il tentativo bonaventuriano di un’integrale “riduzione delle 
arti alla teologia,” e un uso spesso cosi audace di concetti e nozioni 
puramente filosofiche e scientifiche sul piano della conoscenza fisica. 
E se, certo, anche per Alberto, il mondo è una manifestazione dell’or- 
dine divino che vi si rispecchia nella sua perfezione, egli ritiene però 
fermamente che la conoscenza della natura è cosa diversa dalla conoscen- 
za teologica. Contro tutti coloro che confondono scienza, filosofia e teo- 
logia, il giudizio di Alberto è netto e irrevocabile: “le cose teologiche 
non si accordano con le cose filosofiche nei loro principi, perché la teo- 
logia è fondata sulla rivelazione e non sulla ragione”; ai filosofi spetta 
“dire quel che si dice fondandosi sui ragionamenti, ai teologi spiegare 
e rendere comprensibile ai fedeli le verità e i principi della fede ri- 
velata.” 

In queste parole e negli atteggiamenti che Alberto assume in di- 
verse occasioni anche particolarmente delicate della sua opera filoso- 
fica, sembra cosi prender forma una precisa distinzione tra il compito 
della filosofia (o scienza) e quello della teologia; distinzione che pe- 
raltro è profondamente diversa da quella proposta da Averroè nella 
sua polemica contro i teologi musulmani. La teologia e la filosofia so- 
no infatti per il maestro domenicano due scienze e attività intellettuali 
radicalmente diverse, che procedono con metodi diversi, ed hanno cam- 
pi e piano di analisi completamente distinti. Da un lato il teologo muo- 
ve dalla rivelazione, ossia dalle parole di Dio, unica fonte della sua ve- 
rità; mentre il filosofo, che procede invece dall’esperienza naturale e 
dal ragionamento sillogistico, può soltanto “speculare” e comprendere 
quei problemi che sono raggiungibili dal lume naturale dell’intelletto. 
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Ciò significa che le due scienze non possono servire da reciproca spie 
gazione o conferma, e che perciò se la filosofia non deve affatto inter- 
ferire là dove si tratta di questioni di fede, neppure la teologia ha 
alcun potere di guidare la ragione filosofica che nell’ambito dei suoi pro- 
blemi può muoversi autonomamente con i suoi metodi e i suoi stru- 
menti. Anzi, nel campo di questi studi, varranno solo “autorità” e prin- 
cipi razionali di cui la ragione stessa sia perfettamente ‘consapevole; 
se, nel piano della fede è ad Agostino e ai Padri che si deve ricorrere 
come a interpreti qualificati della verità rivelata, è invece a Galeno o a 
Ippocrate che bisogna prestar fede quando si tratta di problemi medici; 
e soprattutto, quando si deve affrontare la conoscenza e lo studio della 
natura, è al “fisico” Aristotele che occorre prestar fede come al miglior 
conoscitore del mondo naturale. 


Non occorre accentuare troppo questo chiaro atteggiamento di Al- 
berto Magno, per comprendere come esso segni realmente una svolta 
decisiva nella storia della filosofia medioevale e della teologia cristiana, 
per la deliberata rinunzia a risolvere la filosofia nella teologia e per la 
netta distinzione tra i metodi e i fini di due forme diverse dell’unico 
sapere. Ma sarebbe però altrettanto erroneo presentare Alberto Magno 
come una specie di araldo della “libertà di pensiero,” dimenticando che 
anche nelle sue prospettive le conoscenze naturali sono “ordinate” al 
superiore sapere teologale, e che la visione del mondo, pure articolata in 
forma aristotelica, è sempre dominata dalla presenza di un supremo 
“piano” divino. È vero che Alberto Magno, respingendo uno dei fon- 
damenti dell’agostinismo teologico, nega qualsiasi evidenza immediata 
agli stessi principi della teologia cristiana (la trinità, l’incarnazione, 
la resurrezione e tutti gli altri misteri) che restituisce alla loro emi- 
nente natura di verità rivelate; ed è vero che la ragione umana posta 
dinanzi all'immenso creato deve proporsi come suo primo e giusto 
scopo di esercitare la propria luce nella conoscenza delle leggi e dei 
principi che regolano realmente il mutare dei fenomeni e dei processi 
naturali. Tuttavia, anche per Alberto Magno questa ragione non può 
essere mai in discordia con la rivelazione, perché si tratta di due doni 
che provengono dalla stessa “fonte” divina. NÉ è quindi possibile che 
la ragione donata da Dio possa giustamente contraddire ciò che Dio 
stesso dice e manifesta; tutt’al più potrà darsi il caso che la ragione sia 
incapace di decidere o di portare prove probanti a favore di due tesi 
opposte e lasci perciò insoluto un problema che la pura fede s’incari- 
cherà poi di sciogliere. 

A questi limiti dell’atteggiamento di Alberto Magno nei confronti 
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dell'autonomia del sapere naturale e filosofico, occorre poi aggiungere 
un’altra osservazione che riguarda la sua posizione nei confronti della 
stessa tradizione aristotelica. Difatti, sebbene il filosofo domenicano si 
sforzi di rinnovare la conoscenza genuina di Aristotele e di distinguer- 
la anche dagli apporti dei commentatori arabi, la sua cultura è però 
ancora largamente permeata di nozioni e di idee tipicamente platoni- 
che, rafforzate e rese ancora pit esplicite dal forte influsso dei pensato- 
ri arabi. Inoltre, la sua familiarità con i maggiori pensatori ebrei ed 
arabi, ma anche con i maestri latini del XII secolo, dà spesso al suo 
commento un tono di eclettismo che gli impedisce talvolta di afferrare 
il significato metafisico di talune capitali concezioni aristoteliche. NÉ 
v’è dubbio che lo stesso positivo apprezzamento del carattere scientifico 
dell’aristotelismo è fortemente contraddetto dalla presenza spesso do- 
minante di temi e dottrine che gli sono suggeriti dall’esperienza spe- 
culativa di Avicenna, di al-Farabi, del Maimonide e dello stesso Aver- 
roè. 

Ciò risulta evidente in molti atteggiamenti di Alberto Magno, e 
soprattutto quando si trova ad affrontare i problemi più ardui della 
gnoseologia aristotelica e a discutere quelle dottrine che erano più 
contrastanti con i dettami della sua fede cristiana. Già, del resto, la sua 
concezione del cosmo, esemplata perfettamente sul modello aristotelico, 
comporta però la sintomatica identificazione dell’intelletto divino con 
l’Intelletto agente separato della tradizione araba. Ma insieme a tale dot- 
trina si ripresenta la concezione platonizzante delle Idee o forme prime 
che costituiscono il mondo intelligibile, causa e principio di tutto ciò 
che vi è d’intelliggibile nella materia, e che sono, d’altra parte, i model- 
li eterni su cui vengono es’ mplate le forme universali impresse da Dio 
nella materia. ‘Tale impressione è appunto opera della luce intellettuale 
divina che, penetrando la materia, genera le sostanze concrete, con la 
loro essenza individuale e tutte le loro facoltà o attitudini particola- 
ri. Ciò significa, secondo Alberto — il quale segue da vicino una tipica 
posizione avicennista — che gli universali ante rem (o idee divine pre- 
senti nell’eterno pensiero del Creatore) corrispondono metafisicamente 
agli universali in re (o forme presenti attualmente e realmente nelle 
cose); e l’atto di conoscenza che libera le forme dalla materia, trasfor- 
mando l’universale in re in universale post rem, rappresenta il ritorno 
dell’universale alla sua pura intelligibilità, simile se non identica a quel- 
la di cui fruisce nella mente divina. 

Tale concezione, di cui è facil: intendere la scarsa aderenza alla 
dottrina aristotelica e l’effettiva dipendenza di Alberto dalla tradizione 
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platonizzante araba ed occidentale, propone però subito uno dei punti 
cruciali dell’interpretazione aristotelica; e, cioè, se sul piano dell’inda- 
gine filosofica si possa parlare di inizio del mondo (e quindi di una 
creazione), o se si debba invece accettare la tesi aristotelica, avicenni- 
sta ed averroista di una sostanziale eternità del mondo. Ebbene: dinan- 
zi a questo problema, Alberto Magno afferma che filosoficamente en- 
trambe le ipotesi sono indimostrabili, che esse possono essere solo so- 
stenute con “argomenti probabili,” e cioè non con pure dimostrazioni 
sillogistiche, ma con metodi dial:ttici e possibili. Naturalmente, la 
dottrina della creazione, vera per fede, è quella che il cristiano deve 
accettare, ma per ragioni del tutto estranee alla sua ricerca di filosofo; 
né la cosa deve stupire, se si pensa che la fisica studia soltanto il mon- 
do quale esiste attualmente e non può né deve proporsi il problema 
della sua origine. Perciò il fatto che le sfere celesti siano create da Dio 
oppure emanate pel tramite delle Intelligenze separate, che la materia 
sia eterna o tragga invece origine da un atto divino, è per il fisico solo 
un argomento probabile di una discussione praticamente insolubile e 
suscettibile di prove del tutto opposte e contradditorie. 

L’altro tema su cui dobbiamo pure soffermarci per chiarire le com- 
ponenti platoniche e neoplatoniche del pensiero di Alberto Magno, ci 
è offerto dalla sua trattazione della dottrina dell’intelletto. Qui la in- 
fluenza di al-Faribi, di Avicenna e del Gundissalvi, e certamente an- 
che del Liber de causis, si intreccia con motivi che derivano in modo 
esplicito dal filone agostiniano e dionisiano. Cosi, anche se accetta la 
dottrina aristotelica dell'anima, Alberto ne dà un’interpretazione non 
lontana da quella di Avicenna, sostenendo che l’anima non è indi- 
viduata dal corpo, ma costituisce una pura sostanza intellettuale di- 
stinta e compiuta. Il fatto che essa sia anche la forma del corpo è in- 
fatti cosa che riguarda la sua funzione e non la sua natura, sicché è 
possibile conciliare le opposte dottrine di Platone e di Aristotele, le qua- 
li considerano l’anima da due diversi punti di vista, isolandone l’una 
il suo carattere di essenza individuale, e l’altra la sua attività anima- 
trice nei confronti del corpo. La ripresa della distinzione boeziana e 
porrettana tra il quod est e il quo est permette poi ad Alberto di so- 
stenere che Dio rende attuale il quod est dell'anima attualmente esi- 
stente, proprio conferendole il quo est che la rende tale. E siccome 
tutto ciò che è diverso da Dio dipende per la sua attuazione dalla pre- 
senza della forma, ecco che la filosofia albertista fa propria sostanzial- 
mente l’idea avicenniana del processo dall’essere possibile all’essere 
reale. 
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Questa vicinanza ad uno dei capisaldi della metafisica neoplato- 
nizzante di Avicenna, non deve però far credere che Alberto accetti 
integralmente la sua dottrina dell’anima. Al contrario, come Gugliel- 
mo di Alvernia, Alessandro di Hales e Bonaventura, anch’egli non nega, 
in linea di principio, che l’anima umana debba possedere un intelletto 
possibile e insieme un intelletto agente, e sia munita di tutti i pote- 
ri e facoltà che sono necessari alla esplicazione delle sue funzioni, e 
consustanziali al suo carattere di sostanza spirituale completa. Nondi- 
meno, nell’affrontare questo tema, Alberto non si rifiuta di esporre 
anche gli argomenti a favore dell’unità dell’intelletto (e ne cita addi- 
rittura trenta, però contro trentasei a favore delle tesi opposte), tra i 
quali addirittura quello particolarmente caro agli averroisti dell’impos- 
sibilità che l’intelletto, sede degli universali e quindi universale esso 
stesso, possa essere determinato e particolarizzato dal corpo. Del resto, 
a guardar bene, il motivo fondamentale per cui egli nega la tesi della 
unità dell’intelletto sembra essere piuttosto di carattere religioso, che 
filosofico come appare almeno da un passo assai noto. Ma ciò non to- 
glie che, una volta risolto il problema dell’intelletto, egli accetti inte- 
gralmente una concezione gnoseologica assai più vicina alla tradizione 
agostiniana che alla linea aristotelica. 

Costituita ad immagine dell'intelletto di Dio, l’anima possiede in- 
fatti una luce che è la causa prima della conoscenza, capace di causare 
l’intelligibile e di attuarlo. Tale luce (che è l’intelletto agente indivi- 
duale) informa con la sua azione l’intelletto, semplice tabula rasa, do- 
tato soltanto della pura possibilità di ricevere le forme intelligibili. 
Sicché, come una unica luce rende visibile in atto tutti i colori attuan- 
do la funzione della vista, la luce dell’intelletto agente rende intelligi- 
bili in atto le forme presenti nei corpi sensibili, e attua con ciò la 
funzione naturale dell’intendimento umano. Ogni conoscenza consi- 
ste pertanto in un processo di astrazione, ossia in un passaggio dal- 
la semplice percezione sensibile delle cose alla visione intellettiva che 
è fondamento del sapere, per risolversi infine nella scienza dell’anima e 
nella suprema scienza di Dio. Proprio attraverso l’intelligenza degli uni- 
versali e il progressivo estendersi delle sue conseguenze intelligibili 
(intellectus adeptus), la nostra anima diventa capace di assimilarsi a 
Dio e di fruire al massimo grado dell’illuminazione divina. Ma, al di 
là del piano scientifico dell“intelletto acquisito,” oltre l’ordine natu- 
rale delle conoscenze, anche Alberto ammette quei gradi superiori 
dell’intellectus assimilativus, dell’intellectus divinus e dell’intellectus 
sanctus, già definiti da al-Farabi e da Avicenna con un chiaro intento 
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religioso e mistico. Anzi, utilizzando, in un sintomatico sincretismo, 
anche testi di Dionigi e di Gundissalvi, egli può addirittura delineare un 
ordine gerarchico della conoscenza, tutto pervaso dalla presenza sem- 
pre più chiara della grazia illuminante, che riconduce l’intelletto, di 
grado in grado, fino alla prima luce, fonte di ogni verità. La grande te- 
matica mistica dionisiana torna cosi a dominare compiutamente la con- 
cezione di Alberto, in una singolare fusione delle formule filosofiche degli 
arabi, della metafisica della luce, della tesi del Liber de causis e dilla 
classica dottrina ancora platonizzante dei primi scolastici parigini. Die- 
tro l'ammirazione per Aristotele, la lunga paziente analisi delle sue 
dottrine, e la profonda distinzione tra il sapere naturale e la sapienza 
teologale, torna spesso a profilarsi una visione della realtà su cui pre- 
domina l’ordine tradizionale delle gerarchie dionisiane. 


3. La scuola di Alberto Magno 


Simili conclusioni possono far comprendere perché la filosofia di 
Alberto non sia stata semplicemente una preparazione del tomismo e 
quale sia anzi la diversità e la divergenza delle dottrine dei due maggio- 
ri maestri domenicani. Ma non è neppure difficile intendere l’esito schiet- 
tamente mistico e platonizzante che ebbe l’insegnamento di Alberto nel- 
la riflessione di alcuni suoi discepoli. Cosi Ugo Ripelin di Strasburgo, au- 
tore di un Compendium theologicae veritatis (1268) spesso attribuito al 
maestro, mostra già una sintomatica preferenza per le componenti dio- 
nisiane e procliane del pensiero albertino, mentre Ulrico Engelbrech di 
Strasburgo (+ 1277) rivela nella Summa de summo bono d’ispirarsi soprat- 
tutto allo Pseudo-Dionigi e tenta di fissare con estrema esattezza razio- 
nale le “regole” della teologia, secondo la stessa tecnica apodittica già usa- 
ta da Boezio e da Alano di Lilla. Scienza suprema di Dio, la teologia de- 
ve muovere da principi certi ed evidenti anche indipendentemente dalla 
rivelazione; e tali principi sono appunto per Ugo: 1) Dio stesso come 
verità prima e fonte di ogni verità; 2) l’assoluta verità di tutto ciò 
che è attestato dalla testimonianza divina e l’obbligo di crederlo; 3) 
necessità di credere in coloro che parlano in nome di Dio, e le cui paro- 
le sono “certificate” nella loro origine divina da segni e miracoli divini; 
4) la verità della Scrittura che risponde appunto perfettamente a que- 
sti caratteri. Ovviamente, altra cosa sono questi principi, ed altra gli 
articoli di fede privi di immediata evidenza e che possono essere solo 
dimostrati con l’aiuto della fede e muovendo appunto dai “principi.” 
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Ma ciò non toglie che lo spirito logico e rigorosamente sistematico di 
Ulrico pervenga cosi a conclusioni ben diverse da quelle che abbiamo 
visto enunciate da Alberto. 

Assai più vicina alle tesi metafisiche del suo maestro, è invece la 
concezione della realtà propria di Ugo, il quale non esita ad accettare 
la gerarchia avicenniana delle Intelligenze separate, e a considerare le 
forme presenti nelle cose come impresse dalle Intelligenze motrici delle 
sfere celesti, informate esse stesse dalla virti della Causa Prima. Ed an- 
che nella Summa de summo bono è presente la dottrina della duplice 
illuminazione delle cose e degli intelletti da parte delle idee divine, che 
abbiamo già visto largamente usata nella riflessione di Alberto. 

Non è qui certo possibile soffermarsi sulla concezione ontologica 
di Ugo, esemplata su motivi avicenniani e sulle dottrine del Liber de 
causis, e caratterizzata dalla fondamentale distinzione tra l’esse purum 
(essere puro) di Dio e l’esse creatum (essere creato), prima forma della 
realtà, il quale si distingue a sua volta in sostanza ed accidente, molti- 
plicandosi all'infinito e costituendo il fondamento degli esseri deter- 
minati e individuali. Ma pit importa notare come questo significativo 

“impasto” di temi neoplatonici di diversa origine e natura, si continui 
e si accentui, verso la fine del secolo, in un altro pensatore domenicano 
tedesco, Teodorico di Vriberg, filosofo, scienziato e teologo (t dopo 
il 1310), formatosi evidentemente in un ambiente ancora ricco di ri- 
cordi albertiani. L'elemento predominante nella sua riflessione è dato 
proprio dal largo uso di dottrine di Proclo, che Teodorico attinge non 
solo dal Liber de causis, ma dalla recentissima traduzione dell’Elemen- 
tatio theologica e di altri opuscoli e commenti procliani tradotti tra il 
1268 e il 1280 da Guglielmo di Moerbecke. In tal modo Teodorico, au- 
tore di trattati gnoseologico-metafisici (De intellectu et intelligibili, De 
habitibus, De ente et essentia, De intelligentiis et motibus coelorum, De 
universitate entium, De causis, ecc.) e di trattati scientifici (De iride et 
radialibus impressionibus, De tempore, De mensura durationis) e teolo- 
gici (De efficientia Dei, De theologia) può fondere in un unico con- 
testo dottrinale temi agostiniani, procliani e dionisiani, insieme alla 
dottrina avicenniana delle Intelligenze, alla teoria dell’Oztica di Alha- 
zen, e ai principi della metafisica della luce. Certo, anche egli sembra 
tener fermo alla dottrina cristiana della creazione, che però viene su- 
bito interpretata secondo uno schema emanatistico assai vicino a quello 
proposto da Avicenna o alle serie gerarchiche del Liber de causis. La 
creazione — egli dice — è l’atto di produrre, senza bisogno che esi- 
sta una causa anteriore; e quindi il fatto che le cose inferiori alla 
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prima Intelligenza, immediatamente creata da Dio, procedano poi le 
une dalle altre, non diminuisce il valore unico del primo atto creatore 
dal quale procede, secondo la linea delle Intelligenze e delle cause, 
tutta la realtà in atto. Tale intelligenza emanata è poi l’intelletto agente, 
capace di produrre ogni intelligibile, principio causale e motore del- 
l’anima, che agisce a sua volta in virtà della Causa prima. Ma questo 
intelletto agente è però anche una sostanza individuale, talmente in- 
trinseca all'anima di cui è causa, da costituire con essa un’unità inse- 
parabile. Non solo; l’intelletto agente è anche un’immagine perfetta di 
Dio, di cui reca la profonda ed intima testimonianza nel più segreto 
dell'anima, illuminandola e rendendola capace di comprendere anche 
le pit alte verità. Cosi l’intelletto agente di Aristotele e degli arabi 
torna a identificarsi con l’abditum mentis agostiniano e con tutto un 
complesso di motivi metafisici e teologici naturalmente familiari ad 
un teologo del XII secolo. Ancora una volta, lo storico della filosofia 
medioevale assiste a una singolare mediazione tra i nuovi e i vecchi con- 
tenuti della cultura filosofica delle Scuole, compiuta addirittura sotto 
il segno di Proclo. 

Questa influenza cosî profonda delle dottrine del filosofo alessan- 
drino sarà del resto, per un intero secolo, uno degli aspetti pit signifi- 
cativi di quelle correnti scolastiche tedesche, nelle quali l’insegnamen- 
to di Alberto andrà progressivamente cedendo il campo a un misticismo 
di sostanziale impianto neoplatonico, esemplato sulla dialettica dello 
Pseudo-Dionigi e sulla tesi della teologia negativa. Né sarà certo un 
caso che proprio un altro domenicano tedesco, fortemente influenzato 
anche dall’opera di Alberto, Bertoldo di Mosburg, pubblichi in pie- 
no Trecento una Expositio in Elementationem Theologicam Procli, do- 
ve l'identità tra la tesi di Proclo e quella dello Pseudo-Dionigi (i cui 
trattati, com’è noto, dipendono strettamente dall’Elemenzatio proclia- 
na) è per cosi dire dimostrata da un capo all’altro dell’opera. Ma con 
Bertoldo siamo già nell’età di Meister Eckhart e della grande mistica 
tedesca, e cioè alla confluenza tra la lunga tradizione dionisiana e una 
ripresa di temi e atteggiamenti ispirati al più schietto neoplatonismo. 
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I. Le dottrine fondamentali dell’opera di Tommaso 


Gli sviluppi in senso neoplatonico della scuola di Alberto Magno, 
sui quali giova insistere per chiarire sia il limite dell’“aristotelismo” 
albertista, sia la varietà di motivi posti in circolazione dalla sua opera, 
non devono però far dimenticare che la linea maestra dello sviluppo 
storico della scuola domenicana ha, in realtà, il suo culmine e insieme 
la sua conclusione nell’opera di Tommaso d’Aquino. Come il suo mae- 
stro, anch’egli veniva da una grande famiglia dell’aristocrazia feudale 
estranea alla nuova società cittadina; e, come per Alberto, l’entrata nel- 
la religione domenicana fu per Tommaso la scelta di un orizzonte spe- 
culativo ben diverso da quello della tradizione e il passaggio tra quelle 
avanguardie intellettuali della Chiesa che avevano compreso le ragioni 
di una cultura anelante a nuove tecniche filosofiche e scientifiche, ma 
si affrettavano ad imprimerle un rigoroso carattere ortodosso. 

Scrittore eccezionalmente fecondo, autore di commenti sistematici 
alle opere di Aristotele, a Proclo, allo Pseudo-Dionigi, e di un grande 
fortunato Commento alle Sentenze (composto a Parigi nel 1253), la sua 
posizione di filosofo e di teologo è però rappresentata principalmente dal- 
la Summa contra Gentiles (scritta in Italia nel 1259-64) e dalla Summa 
theologica (stesa dal 1265 al 1273 e rimasta incompiuta). Ma tutta la sua 
attività si svolge sotto il segno di un compito ben chiaro e definito, la cui 
natura è, del resto, ben visibile fin dall’operetta giovanile De ente et 
essentia e dal Commento alle Sentenze: sceverare cioè con rigore il ge- 
nuino pensiero aristotelico dagli elementi estranei o allotrii di cui Al- 
berto non era riuscito perfettamente a depurarlo, e fondare proprio sulla 
sua base un metodo di ricerca filosofica perfettamente concordante con 
la “verità” cristiana e propedeutica, in certo senso, alla suprema cono- 
scenza teologica. A tale scopo, Tommaso può giovarsi della collabora- 
zione del confratello Guglielmo di Moerbecke che traduce o rivede per 
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lui direttamente dal greco il Corpus aristotelico e non pochi testi del 
commentatori greci (Alessandro di Afrodisia, Simplicio, Giovanni Fi- 
lopono, Temistio e forse Ammonio), eliminando cosi gli intermediari 
arabi e le loro versioni malsicure e profondamente influenzate dalla tra- 
dizione neoplatonica. Il che non impedisce però a Tommaso di sentire 
anche l’attrazione di taluni temi fondamentali della riflessione araba ed 
ebraica, legati particolarmente all’esperienza speculativa di Avicenna 
e del Maimonide. 

Attraverso lo studio e l’approfondita conoscenza della nuova tra- 
dizione filosofica rifluita nelle scuole dell’Occid:nte, si delinea cosi lo 
scopo fondamentale perseguito dall’Aquinate; e cioè la fondazione di 
una dottrina ben fondata su solide dimostrazioni razionali, sottoposta 
alla “prova di tutte le ragionevoli obiezioni,” e come tale capace di 
dimostrare le verità della fede anche a chi non accetta le verità di 
rivelazione, e vuole proc:dere sull’unica via della ragione naturale. 
Questa ragione, che per Tommaso s’identifica sostanzialmente con 
la ragione aristotelica, e dunque con la pit alta filosofia dei Gentili, 
deve perciò muoversi con i soli argomenti sillogistici, secondo un cri- 
terio rigorosamente “scientifico” e “razionale.” Appunto per questo, 
sia nella I e II parte della Summa teologica che nella lucidissima 
sintesi della Summa contra Gentiles, Tommaso accetta e sviluppa 
quella linea del pensiero teologico che intendeva dare metodo e strut- 
tura pienamente scientifica alla teologia e fornirle nel contempo una 
sicura giustificazione filosofica. La ricerca e la fondazione dei “pream- 
boli della fede” è, insomma, per lui, cosa completamente diversa dal- 
la trattazione dei supremi misteri, dinanzi ai quali il teologo può 
solo limitarsi a illustrare con mezzi umani sempre inadeguati le parole 
e le verità divine. Finché ci si muove sul piano di una indagine preli- 
minare intesa a verificare la “ragionevolezza” d-lla fede, e non si toc- 
cano i principi e i presupposti dogmatici, il filosofo e il teologo possono 
ben procedere con il lume naturale dell’intelletto giovandosi del mas- 
simo dono che Dio abbia concesso a tutti gli uomini indipendentemen- 
te dai doni sovrannaturali della rivelazione e della grazia. 


2. La distinzione tra filosofia e teologia 


Bastano — credo — questi accenni per intendere come per Tom- 
maso il criterio metodico essenziale sia quello di una netta distinzione 
tra il piano della ricerca filosofica e quello della f:de e della teologia, 
e come egli respinga quindi coerentemente quell’integrale riduzione 
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di ogni sapere alla teologia, che abbiamo visto teorizzata dal suo con- 
temporaneo e collega, Bonaventura da Bagnorea. Al contrario, egli è 
perfettamente convinto che la ragione umana ha diritto ad un suo cam- 
po specifico d'indagine ove essa può proced:re attraverso conclusioni 
dimostrative e per mezzo dell’esperienza e del puro lume intellettuale. 
Né la fede, che ha il suo fondamento nell’autorità divina, nelle testi- 
monianze scritturali e nel magistero della Chiesa, può certo pretendere 
che la ragione abdichi a questo suo diritto che le è stato attribuito da 
Dio nell’atto stesso in cui ne ha fornito il genere umano. La pretesa dei 
teologi di imporre alla filosofia, nel campo che le è proprio, i principi 
della rivelazione e dell’autorità, è pertanto erronea; cosî come sono 
però altrettanto indebite e pericolose le pretese di chi vuole applica- 
re integralmente i metodi filosofici nell’ambito delle verità rivelate 
che hanno origine e significato sovrannaturale e che la ragione naturale 
non potrebbe mai giustamente comprendere. Ciò significa che i due do- 
mini vanno tenuti nettamente distinti, e sparati i loro metodi e stru- 
menti; giacché niente è più pericoloso di una filosofia che si arroghi 
delle pretese teologali o di una teologia che intenda disputare di pro- 
blemi fisici e naturali. 

Questa distinzione, all'apparenza cosf chiara e lucida (ma dietro la 
quale è facile ricordare l’atteggiamento non molto diverso di Alberto, 
e, addirittura, l’eco della lunga contesa tra i filosofi e i teologi del- 
l'Islam), non significa però che fede e ragione, teologia e filosofia, 
non abbiano necessariamente un punto d’incontro. Prima di tutto oc- 
corre sempre ricordare che sia la fede che la ragione hanno una comu- 
ne origine divina e che quindi, come “doni” provenienti da uno stesso 
Prihcipio, non possono né contraddirsi né contrastare; e in effetti i dog- 
mi della fede, pur non avendo un fondamento filosofico, non sono af- 
fatto contrari alla ragione, cosi come il ragionamento filosofico esatta- 
mente svolto e motivato non può certo pervenire a conclusioni opposte 
a quelle affermate dalla rivelazione. L'accordo tra le verità di ragione 
e le verità di fede è sempre necessario e indubbio; anzi, è più esat- 
to dire che si tratta di un accordo interno ad un’unica, assoluta verità, 
accordo che la nostra mente non riesce attualmente a percepire nella 
sua pienezza, ma che non è per questo meno certo e indubitabile. Ora, 
è vero che talune dottrine filosofiche, e certe ipotesi apparentemente di- 
mostrate dalla ragione, sono del tutto contrarie alla rivelazione e ai 
principi di fede; ma in questo caso si può senz’altro concludere che vi 
è stato un errore di ragionamento e di argomentazione, e che la ragione 
naturale, priva com'è di una speciale garanzia da parte di Dio, non ha 
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funzionato in modo valido. La fede che è direttamente fondata sul- 
la parola e la promessa divina, non può mai errare; sicché, ogni qual- 
volta si verifica una apparente contraddizione tra verità razionale e 
verità di fede, è sempre questa che deve prevalere e dirigere, pur ri- 
spettando l’autonomia della ragione, il processo interno del pensiero 
finché questo non giunga da solo a comprendere il motivo del proprio 
errore. 

Non occorre, credo, soffermarci più oltre sulla dottrina di Tomma- 
so, per mostrare come egli, nell’atto stesso in cui accetta l’autonomia 
della ragione, ribadîsca, nella sostanza, la supremazia della fede, il 
suo stato privilegiato di verità mai suscettibile di errore e, quindi, la 
superiorità indubbia del momento teologale. Il che non gli impedisce però 
di rivendicare per la filosofia il compito razionale di criticare quelle dot- 
trine che contraddicono i dati della fede, e quello positivo di chiarire 
taluni presupposti razionali della fede. Certo, l’autonomia di cui gode 
la filosofia, e con essa tutto il complesso della ricerca scientifica, è sem- 
pre un’autonomia condizionata, revocabile e revocata ogni volta che il 
ragionamento esce fuori dal sicuro binario già predisposto dalla teolo- 
gia; la quale, d’altra parte, si sforza però anch'essa di rendere sempre 
più penetrabile all’analisi razionale lo stesso contenuto della fede. Ma 
l'aspetto più importante di questa soluzione (che mira ad accettare le 
nuove esigenze razionali e scientifiche della cultura duecentesca senza 
mettere in pericolo l’intangibilità del magistero ecclesiastico) sta pro- 
prio nel carattere della filosofia proposta da Tommaso, nel suo orien- 
tamento sostanzialmente aristotelico, nella sua aderenza a quei proble- 
mi naturali, umani e mondani che gli intellettuali del suo tempo risco- 
privano nelle opere degli arabi e dei greci. 

Il fatto che per Tommaso questi problemi e queste indagini resti- 
no pur sempre subordinate alla suprema verità teologica, e che egli im- 
metta il cosmo di Aristotele entro la vicenda cristiana della creazione 
e dell’incarnazione, pone certamente dei limiti ben netti e precisi sia 
al suo professato peripatetismo che alla sua possibilità di accettare, sen- 
za trasformarla profondamente, una dottrina che è del tutto estranea 
alla prospettiva teologica cristiana. Eppure, nonostante il suo sostan- 
ziale carattere di geniale compromesso, la dottrina tomistica segna un 
passo di grande importanza storica, nell’atto stesso in cui immette la 
scienza aristotelica nell’ambito della nuova “filosofia cristiana,” ponen- 
do fine all’aspra lotta dottrinale contro gli “errori” e le “perverse no- 
vità” degli “infedeli.” Si può dire — ed è osservazione molto fondata 
— che è già implicita nel tomismo l’utilizzazione delle direttive finali- 


298 


Tommaso d'Aquino 


stiche dell’aristotelismo a tutto scapito dello spirito empiristico proprio 
di tanti aspetti della scienza greco-araba; oppure, che l’integrazione del- 
la ragione naturale nell’ambito superiore delle verità di fede, liquidan- 
do il contrasto tra la filosofia e le dottrine dogmatiche, toglie alla ri- 
cerca filosofica quell’indipendenza assoluta e totale che aveva teoriz- 
zato Averroè. Malgrado ciò, la forte esigenza razionale che è presente 
nel pensiero di Tommaso non può essere ignorata e sottovalutata; poi- 
ché essa rappresenta già un riconoscimento almeno teorico dei diritti 
della pura ricerca filosofica e scientifica, la cui influenza doveva pesare 
a lungo nell’evoluzione dell’ultimo pensiero medioevale. 


3. Compiti e limiti della “teologia naturale” 


Riconosciuta l’autonomia del piano della ricerca filosofica e natu- 
rale, è poi comprensibile che Tommaso si affretti a fissarne subito il 
carattere e i limiti. Cosi, in primo luogo, egli afferma che il compito 
precipuo dell’intelletto umano è la conoscenza della realtà sensibile e 
naturale, e che non gli è possibile alcuna intellezione che non abbia 
il suo principio nell’esperienza dei sensi. Le tesi di origine agostiniana, 
che ammettevano accanto e contro la conoscenza sensibile una supe- 
riore facoltà conoscitiva propria dell'anima e volta all’intelligenza delle 
realtà spirituali, sono dunque nettamente respinte. E non solo Tom- 
maso nega che l’anima o la mente abbiano una conoscenza intuitiva 
della propria essenza, ma nega che dalla riflessione interiore esse pos- 
sano giungere più in là di una cognizione del tutto indiretta e inade- 
guata della realtà spirituale. Ciò non significa che l’intelletto uma- 
no sia incapace di comprendere se stesso o di giungere alla certezza 
razionale dell’esistenza di un ordine superiore di cui Dio è il principio 
e il coronamento. Però la conoscenza che l’intelletto ha di sé trova 
il suo fondamento, per ‘Tommaso, unicamente nell’atto di conoscere, 
mentre la conoscenza di Dio può procedere solo attraverso lo “spec- 
chio” delle creature, nella cui realtà si riflette appunto la “similitudi- 
ne” della realtà divina. 

D'altra parte, proprio questa conoscenza certa e dimostrata rappre- 
senta, nel sistema tomista, il punto d’incontro tra la verità filosofica e 
quella teologica. Poiché esiste, anche nell’ambito della riflessione teo- 
logica, un campo perfettamente aperto all’uso dei metodi filosofici e 
razionali, nel quale è doveroso procedere con la guida del lumen na- 
turale. Nell’insegnamento della Scrittura v'è, sî, il mistero indimostra- 
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bile e un complesso di verità “sublimi” del tutto impenetrabili alla ra- 
gione; pirò vi sono anche principi che possono essere perfettamente 
compresi muovendo appunto dall’esperienza naturale, e la cui verità 
appare evidente anche al puro filosofo. Ciò vuol dire che, accanto e 
prima della “teologia rivelata” che muove dal dogma e dalla parola 
scritturale, v'è una “teologia naturale,” svolta dalla ragione umana nei 
propri limiti e secondo le proprie possibilità. Ed anzi, la “teologia na- 
turale” è proprio il culmine e la conclusione della filosofia, il momento 
in cui l’accordo fondamentale tra la fede e la ragione appare imme- 
diatamente evidente. 

L’orientamento teologico che guida l’aristotelismo di ‘Tommaso 
non potrebbe, credo, essere più chiaro. Ma per intendere le conseguen- 
ze più immediate di questa concezione, basterà notare che il compito 
precipuo della teologia naturale è di dimostrare i “preamboli della fe- 
de,” e, cioè, sostanzialmente, l’esistenza di Dio, presupposto di ogni 
credenza religiosa. Tale dimostrazione dovrà però procedere su di un 
piano puramente filosofico, senza ricorso a n°ssuna idea, nozione o 
principio che implichi una conoscenza o esperienza preliminare di or- 
dine sovrannaturale, mistico o fideistico. Appunto per questo, Tom- 
maso respinge subito l'argomento “a priori” di Anselmo, che gli sem- 
bra un esempio chiarissimo di passaggio indebito dall’ordine del pen- 
siero a quello dell’esistenza, e che postula d’altra parte un’evidenza 
che il nostro pensiero è ben lungi dal possedere. L’essenza divina eter- 
na e infinita possiede certo in se stessa la ragione e il principio della 
sua esistenza; ma perché questo sia evidente alla nostra mente, occor- 
rerebbe che un intelletto limitato e finito fosse capace di apprendere 
una essenza infinita e illimitata. Ora, tutto questo è indubbiamente ne- 
gato all’intelletto umano; sicché la dimostrazione dell’esistenza di Dio, 
possibile e necessaria, dovrà procedere dalla considerazione del mondo 
sensibile e delle cose naturali per elevarsi a Dio lungo la scala del 
creato. 

Questo tipo di dimostrazione, che procede dagli effetti alle cause 
(dimostrazione quia, distinta ed opposta alla dimostrazione propter 
quid, che muove invece dalla causa prima per passare agli effetti e 
non è evidentemente possibile nel caso di Dio), è poi fondato sostan- 
zialmente su argomenti e motivi tratti dalla concezione aristotelica del- 
l’universo. Difatti, la prima delle “cinque vie” che permettono di di- 
mostrare che Dio esiste, procede dal concetto di movimento, interpre- 
tato in senso aristotelico, come passaggio dalla potenza in atto. Ora, 
ogni processo di tal genere presuppone sempre un principio in atto; 
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ma l’atto per cui qualcosa diviene presuppone a sua volta un altro 
ancora, e cosi via. Ma a questo punto due sole sono le soluzioni possi- 
bili; e, cioè, o ammettere che la serie degli atti presupposti prosegue 
all’infinito, o supporre che la serie degli atti è finita ed ha come termi- 
ne un primo Atto assoluto. La prima ipotesi non spiega però affatto 
l'origine e la realtà del movimento; e quindi occorrerà ammettere l’esi- 
stenza dell’Atto puro, che è Dio. 

A questa dimostrazione è strettamente connessa anche la secon- 
da “via,” che considera il processo del divenire naturale dal punto di 
vista della causalità. Tutte le cose esistenti si presentano secondo un gra- 
do di reciproca dipendenza causale; ogni causa ne presuppone infatti 
un’altra e questa un’altra ancora, secondo un sistema compiuto che de- 
ve avere però un termine primo e, dunque, una causa fondamentale 
non causata. In caso contrario, l'ipotesi di una serie infinita di cause 
non riuscirebbe mai a spiegare l’assoluta, ordinata dipendenza che re- 
gola l’universo; sicché occorre ancora ammettere che Dio è il primo 
termine del processo causale, il fondamento di tutta la serie delle di- 
pendenze. La terza “via” è invece fondata sulla considerazione della 
contingenza delle cose naturali, che sono e non sono, e la cui esistenza 
è meramente possibile. Ma perché una cosa possibile esista, occorre 
che essa abbia il suo fondamento in una cosa già esistente, la cui esi- 
stenza è però a sua volta condizionata dalla presenza di un’altra realtà 
esistente in atto. Di questo passo, non si può però giungere nuova- 
mente che a due condizioni; e, cioè, supporre che tutte le cose siano 
“possibili,” il che equivale a rinunziare a una ragione necessaria della 
loro esistenza, oppure ammettere che ci sia un essere necessario da cui 
tutte derivino; e Dio — come aveva del resto già affermato Avicen- 
na — è appunto quell’essere necessario che ha in se stesso la propria ra- 
gione di esistenza e la cui realtà è al di fuori di ogni condizione o pre- 
supposto. 

Del resto, la nostra stessa esperienza ci mostra che le cose esistenti 
hanno vari gradi di perfezione intrinseca, e che ciò che è pit perfetto 
nel suo genere è anche causa del meno perfetto. Ma se questo è vero, è 
pure evidente che deve esistere anche un principio assoluto di perfe- 
zione, ossia un essere che possieda nel grado pit alto tutto ciò che i 
singoli esseri possiedono in grado maggiore o minore. A ciò si aggiun- 
ga che la conoscenza naturale, mostrandoci l’intrinseca finalità secon- 
do cui operano i vari esseri, ci rivela che essi conseguono quel fine 
determinato che è loro proprio, per un principio di ordine razionale 
assoluto. Ma tale principio presuppone appunto l’esistenza di un esse- 
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re sommamente intelligente che abbia ordinato esattamente tutto il 
cosmo in vista di un unico fine; e questo essere è appunto Dio. In tal 
modo, attraverso il complesso delle prove, la ragione naturale è giun- 
ta a dimostrare l’esistenza di Dio come puro Atto assoluto, Causa 
prima, Principio necessario del contingente, Ente dotato di ogni per- 
fezione e Mente ordinatrice della realtà. La sua dimostrazione non è 
però altro che un modo di risalire a Dio dagli effetti, è quindi non 
pretendere di penetrare l’essenza divina la cui infinità supera assoluta- 
mente i poteri dell’intelletto. Anzi, lo stesso Dio che essa dimostra non 
è certo, a ben guardare, il Dio del cristianesimo, il Dio creatore e 
“salvatore,” il Dio-persona, “incarnato” e “sacrificato,” bensi un prin- 
cipio metafisico dell’ordine naturale, la cui natura s’identifica con quel- 
la del Séog aristotelico, perfezione assoluta e immobile. Come que- 
sto Dio, in cui si rispecchia la tipica visione aristotelica di un universo 
eterno, perennemente mosso dall’immobile attrazione di un principio 
che non conosce né divenire né azione, possa poi trasformarsi nel Dio 
della teologia cristiana è, certo, il grande problema speculativo e storico 
del tomismo, che rivela, proprio in questo, il suo carattere di difficile 
equilibrio tra l’accettazione di una filosofia, del tutto estranea ai principi 
del cristianesimo e la sua piena integrazione nel tessuto teologico tra- 
dizionale. Né meraviglia che proprio nell’intenzione di identificare 
compiutamente il Dio dimostrato esistente dalle “cinque vie” filosofiche 
con il Dio della teologia rivelata, Tommaso cerchi di dimostrare, come 
necessaria conseguenza degli argomenti precedenti, anche la sua unicità 
e il suo carattere creatore. 

Ciò non significa certo che la mente umana finita e limitata, possa 
pretendere di conoscere l’essenza divina assoluta e infinita. Nondimeno, 
v'è un procedimento razionale attraverso il quale possiamo giungere 
alla certezza dell’unicità di Dio; e tale procedimento si fonda proprio 
sulla necessità di escludere dall'Ente divino tutto ciò che è estraneo 
alla sua perfezione, come il movimento, la passività e, soprattutto, la 
“composizione.” Ammessa cosî la semplicità della natura divina, è 
infatti necessario affermare che in lui non esiste una natura comuni- 
cabile a pit individui, e che pertanto Dio è uno ed unico. Non solo; 
se si accettasse l’esistenza di pit dii, dovremmo ammettere che un dio 
differisca dall’altro e, dunque, che ognuno di essi non possegga le per- 
fezioni proprie degli altri dii. Ora, ciò contrasta evidentemente con il 
principio razionale dell’assoluta perfezione divina, ma contrasta altresi 
con l’ordine unitario e organico del cosmo, il quale rivela e, insieme, 
postula un unico principio originario. 
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4. La dottrina tomistica dell’“analogia” 


Se Dio è uno ed unico, qual è il suo rapporto con la molte- 
plicità delle cose create? E in che senso il suo essere, pur distinguen- 
dosi assolutamente da quello degli individui determinati, è però anche 
il fondamento del loro “essere”? Tommaso, affrontando questo pro- 
blema reso cosi arduo dalle evidenti implicazioni panteistiche di tanta 
parte della riflessione araba, procede innanzitutto a distinguere l’es- 
sere divino, Atto puro e “semplice,” dall’essere di tutti gli altri indivi- 
dui che risultano composti di materia e di forma. In tutti questi esseri 
l'essenza (o forma) rappresenta solo “ciò che cade nella definizione del- 
la specie,” mentre la materia è il principio di individuazione che, de- 
terminando la forma, le dà la sua realtà concreta e determinata. Ma 
questo non accade, né può accadere, nella sostanza divina dove manca 
ogni composizione di forma e di materia, e dove la forma costituisce 
di per se stessa “una sostanza individuale sussistente.” Perciò Dio, a 
differenza da ogni altro individuo, non necessita di una causa che ag- 
giunga alla sua essenza l’essere di fatto; ma è invece, al tempo stesso, 
forma pura ed esistenza pura, essenza non determinata da materia e 
tuttavia perfettamente individua. O, come dice ancor più chiaramente 
Tommaso, la essenza divina è l’essere stesso nella sua assoluta realtà. 


Tali condizioni — che rivelano, del resto, una non lontana affi- 
nità con certe idee del Maimonide e dello stesso Avicenna — hanno 
poi un'immediata implicanza nella dottrina tomistica della creazione. 
Se infatti in tutti gli individui diversi da Dio v’è composizione e non 
coincidenza di essenza e di essere, se essi “partecipano dell’essere” ma 
non sono l’essere, è necessario che siano causati dal solo individuo in 
cui si verifica la perfetta identità di essere e di essenza. Ciò che i cri- 
stiani chiamano creazione è appunto l’atto con cui Dio causa gli esseri 
particolari, attribuendo alle essenze l'attualità determinata e concreta 
dell’esistere. È vero che Avicenna ed altri filosofi “pagani” o “infe- 
deli” hanno sostenuto che una causa può produrre un solo effetto e 
ne hanno quindi dedotto che Dio può causare solo una prima causa 
la quale a sua volta ne causerà un’altra sola, iniziando un tipico pro- 
cesso di emanazione. Ma Tommaso, appellandosi ad Agostino, afferma 
che Dio, in quanto infinita intelligenza, deve possedere in sé tutte le 
essenze o forme intelligibili, e perciò conosce in sé tutte le forme che 
si individueranno pit tardi nella realtà e saranno oggetto della sua 
creazione. L’idea delle singole creature è dunque già la conoscenza in 
atto che Dio possiede di una certa partecipazione possibile della sua 
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perfezione da parte di esse; ed è appunto per questo che, senza mini- 
mamente infrangere la sua unità assoluta, Dio può tuttavia generare 
immediatamente una molteplicità di cose, senza dovere affatto ricor- 
rere alla serie degli intermediari avicennisti. 

D'altro canto — ed è questo l’argom:nto fondamentale della dot- 
trina tomista — il problema della produzione delle cose non riguarda 
soltanto questa o quella cosa particolare, questa o quella determinata 
emanazione, bensi tutto l’essere nella sua totalità quale scaturisce dalla 
causa divina; ma la produzione di tutto l’essere comporta evidente- 
mente l’esclusione di ogni altro presupposto, e quindi non può essere 
che ex ron ente o ex nihilo. L'atto con cui Dio chiama le cose ad 
esistere è pertanto assoluto, immediato e diretto; ed è facile dimo- 
strare che, se non c'è nulla nell’universo che non sia causato da Dio, 
è necessario che tutto sia creato da lui ed abbia la propria ragione di 
essere solo nella sua libera e “pura” volontà. Le “favole” dei filosofi 
pagani, che hanno immaginato una materia prima esistente all’infuori 
dell'atto creatore di Dio, sono dunque false e mendaci; cosi com'è fal- 
lace la teoria platonica delle Idee presupposte come principi eterni ed 
increati dell'universo. Anche le forme delle cose procedono infatti da 
Dio, che è il primo “esemplare” di tutta la realtà, la forma assoluta 
donde procedono tutti gli archetipi universali. 

Un simile modo di concepire il rapporto creatore tra l’essere divi- 
no e gli individui creati apre poi facilmente la via ad intendere il con- 
cetto di analogia, che è certo il tema capitale della metafisica tomistica. 

Consapevole delle conseguenze assai gravi che potrebbero derivare 
dall’identificazione di Dio con il puro essere, fondamento di ogni real- 
tà, Tommaso nega infatti che l’essere di Dio e l’essere d-lle cose sia- 
no univoci. L'ordine degli individui creati è dunque ben distinto e di- 
verso dall’infinita essenza divina, né può essere mai concepito come 
una pura espressione della stessa realtà di Dio. Tuttavia, questa dot- 
trina, che è rivolta chiaramente contro le possibili conseguenze pantei- 
stiche di certi filoni platonici della scolastica latina, non significa che 
l’Essere di Dio e quello delle creature siano tra loro del tutto estranzi e 
incomunicabili. Poiché in questo caso sarebbe impossibile risalire dal- 
l’ordine del creato al principio creatore, né sarebbe più razionalmente 
comprensibile lo stesso significato della creazione. 

Per questo, Tommaso respinge anche la tesi dell’“equivocità” tra 
essere divino .ed essere delle cose; e pone invece tra essi un rapporto 
di “analogia” che giova, insieme, a tenere ben distinto il piano del crea- 
to da quello del creatore, a riaffermare la particolare contingenza del- 
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l'ordine mondano, ma a stabilire però anche un nesso razionale tra Dio 
e le creature. Certo, la relazione tra Dio e l’essere e quella tra gli indi- 
vidui creati e l’essere è, come s’è visto, profondamente diversa, perché 
nel primo caso si tratta di un rapporto d’identità e nel secondo di un 
mero rapporto di partecipazione. Ma ciò non toglie che esista tuttavia 
un vincolo unitario fondamentale, che non nega l’atto di creazione 
libera, pur ribadendo il rapporto analogico tra le creature e Dio. 


5. Il problema della creazione e l'ordine divino dell'universo 


Fin qui, le tesi di ‘Tommaso si muovono sul piano della creazione 
come puro atto divino e del rapporto metafisico tra essere di Dio ed 
essere delle cose. Ma la sua posizione diviene più ardua quando deve af- 
frontare il problema dell’origine del mondo n:l tempo. Il suo tentativo 
di mostrare l’accordo sostanziale e profondo tra la “retta” riflessione 
filosofica e le verità della fede, viene infatti a scontrarsi con la recisa 
dottrina aristotelica ed averroistica dell’eternità del mondo. Né, d’al- 
tra parte, la dimostrazione precedente della creazione sembra costitui- 
re un argomento inconfutabile contro tali dottrine, perché Dio, anche 
se è la causa prima, immutabile ed eterna di tutte le cose, potrebbe aver 
causato il suo effetto 25 aeterno, fuori di ogni determinazione tempo- 
rale. 

Contro la tesi dell’aesernitas mundi si era già levata — come sap- 
piamo — la recisa polemica dei teologi di linea agostiniana, che oppo- 
nevano all’“empietà” di Aristotele e di Averroè la ferma fiducia della 
possibilità di dimostrare la creazione nel tempo. Ma Tommaso non 
accetta questa credenza; e, se afferma l'impossibilità di dimostrare per 
via razionale che il mondo sia esistito 46 aeterno (e, difatti, anche gli 
argomenti addotti a questo scopo da Aristotele hanno, per lui, un va- 
lore meramente probabile), e ritiene che si debba accettare “per fede” 
l’ipotesi opposta, non pensa però che la creazione nel tempo sia un ar- 
gomento suscettibile di dimostrazione necessaria. Per poter compiere 
una tale dimostrazione si dovrebbe infatti muovere o dall’essenza stessa 
delle cose create o dalla volontà del Dio creatore. Però l’analisi del- 
l'essenza razionale delle cose, che è naturalmente indifferent: ad ogni 
determinazione temporale, non ci permette di sapere se le cos: stesse 
siano o non siano esistite sempre; e, quanto poi alla volontà divina, è 
chiaro che la ragione umana non potrebbe mai penetrarla compiuta- 
mente. Sicché, se si può dimostrare che Dio ha creato liberamente il 
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mondo per una sua imperscrutabile decisione, non è invece possibile 
concludere se l’abbia fatto nel tempo o nell’eternità. Dinanzi all’inca- 
pacità della ragione a risolvere logicamente questo problema, non ci 
resta, dunque, che accettare l’unica soluzione positiva offerta dalla fe- 
de; e appunto per fede accettiamo la dottrina cristiana della creazione 
nel tempo. 

L’universo creato da un atto libero di Dio è, comunque un per- 
fetto sistema in cui si riflette pienamente la sapienza e la luce ra- 
zionale del suo principio. Ciò che gli uomini chiamano imperfezione, 
e che taluni imputano a Dio come suo supremo responsabile, non è 
infatti che la necessaria espressione di quel limite inevitabile che deve 
distinguere il creato dal creatore; limite, del resto, puramente negativo 
e consistente piuttosto in un’“assenza dell’essere” che non in un “es- 
sere” positivo. Lo stesso rapporto di “analogia,” che, secondo Tommaso, 
corre tra Dio e il mondo, implica una deficienza fondamentale da parte 
delle creature, una diversità e una distanza tra Dio e le cose che nessun 
intermediario potrebbe mai colmare. Né può certo esistere una creatura 
che possieda la totalità delle perfezioni, perché in tal caso essa si iden- 
tificherebbe addirittura con Dio e sarebbe uguale al creatore. Tutte 
le perfezioni che costituiscono l’essere divino sono perciò soggette ad 
un continuo “depotenziamento” via via che scendono da Dio alle crea- 
ture, secondo l’ordine naturale e razionale dell’universo. Cosi, gli indi- 
vidui si presentano, nel cosmo, secondo un rigoroso ordine gerarchico, 
che ha il suo culmine negli angeli, creature pid perfette, prive di ogni 
limite corporeo o materiale e viene poi progressivamente discenden- 
do agli esseri corporei assai meno dotati di perfezione, fino alle for- 
me più basse della realtà, che sono però sempre una sintesi concreta 
di materia e di forma. 

Questo quadro dell’universo, in cui la cosmologia aristotelica si 
incontra con la visione dionisiana dell’ordine gerarchico celeste e ter- 
reno, è quindi studiato e definito da Tommaso in pagine tra le più si- 
gnificative della sua opera. Al culmine, nella dignità e perfezione pi 
alta, sono gli angeli, enti — come s'è detto — del tutto immateriali e, 
quindi, estranei alla struttura ilemorfica che Bonaventura e i suoi col- 
leghi francescani avevano esteso anche alle “gerarchie” celesti. Esseri 
che godono del pit alto grado di semplicità e perfezione concesso alle 
creature, gli angeli non sono però del tutto esenti da composizione, per- 
ché anche in essi sussiste quella distinzione tra essenza ed esistenza 
che è il segno proprio degli enti creati. Tale distinzione, che basta a 
separare in modo radicale anche la natura angelica da quella divina, im- 
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plica per essi come per tutte le altre creature una assoluta dipendenza 
dall’atto creatore di Dio; ma l’assenza di materia e di qualsiasi prin- 
cipio di individuazione fa sf che ogni angelo sia pit simile alla specie 
che all’individuo e costituisca da solo un grado gerarchico nell’ordine 
della realtà. Non solo; la funzione degli angeli è puramente intellet- 
tiva, la loro attività consiste nel ricevere dall’Intelligenza angelica che 
è loro superiore le specie intelligibili, raggi dell’intelletto divino, e nel 
trasmetterle all’Intelligenza che è loro inferiore in una forma ancor più 
suddivisa e molteplice. 

AI di sotto delle gerarchie angeliche si stende il mondo della na- 
tura caratterizzato in ogni sua determinazione individuale dall’unità 
inscindibile della forma e della materia. Riprendendo la dialettica ari- 
stotelica di potenza e di atto, Tommaso afferma che solo la forma può 
trasformare in attualità ciò che è semplicemente in potenza, e che per- 
tanto la materia indeterminata e puramente potenziale può passare al- 
l’esistenza di fatto solo quando vi si unisce la forma “naturalmente at- 
tiva.” Ma, d’altra parte, egli vede nella materia l’unico principio di 
individuazione che determina la forma imprimendo al composto quelle 
caratteristiche peculiari che lo distinguono da tutti gli altri individui 
della stessa specie. 

Questo richiamo alla concezione aristotelica dell’individuazione se- 
condo materia ha quindi un’importanza particolare per tutta la conce- 
zione metafisica tomistica; poiché, mentre rappresenta un atteggia- 
mento apertamente critico nei confronti della tradizione platonico-ago- 
stiniana, tende insieme a riaffermare l’autonomia e l’irriducibilità del- 
l’ente individuale che non è più un semplice risultato dell’incontro di 
molteplici forme sostanziali, ma un'esistenza determinata da una pro- 
pria radicale natura metafisica. Ecco perché Tommaso non solo respinge 
la teoria della molteplicità delle forme, di cui riconosce del resto l’origine 
platonica e neoplatonica; ma considera questa dottrina come l’effettiva 
negazione dell’individualità, la cui esistenza reale non è riconosciuta 
né giustificata finché si presuppone che debba scaturire dal flusso eva- 
nescente di una pluralità di forme. 

Nell’ordine delle cose corporee un posto particolare, il più alto 
e il più perfetto, è poi attribuito all'uomo. Questi — come avevano già 
sottolineato Avicenna ed Avicebron — è un essere che partecipa con la 
sua anima alla realtà intelligibile e immateriale, mentre con il corpo 
è integrato nell’ordine della natura materiale. Proprio perché la sua 
anima è strettamente connessa al corpo di cui è forma e costituisce con 
esso un composto sostanziale inscindibile, anche la sua conoscenza è 
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condizionata da un’origine materiale e sensibile e non può sollevarsi 
direttamente alla conoscenza intelligibile. A differenza delle Intelli- 
genze celesti, l’anima umana e il suo intelletto non potrebbero infatti 
né vivere né operare fuori della concreta unità individuale; poiché 
l’anima non è una sostanza separata, come pensavano Avicenna e Bo- 
naventura, bensi la forma stessa del suo corpo insieme al quale costi- 
tuisce un composto sostanziale inseparabile, non diverso metafisicamen- 
te dagli altri composti di materia e di forma. Naturalmente, con que- 
sta dottrina di schietto stampo aristotelico, Tommaso non vuole però 
gettare il minimo dubbio sul dogma cristiano dell'immortalità dell’ani- 
ma che ritiene addirittura suscettibile di dimostrazione. Cosi, egli af- 
ferma che essa è un principio incorporeo, superiore in quanto forma 
allo stesso corpo che essa guida e dirige, capace di sussistere anche quan- 
do il corpo sia distrutto. Ma, d’altro canto, proprio il dogma della re- 
surrezione della carne conferma la sua persistente inclinazione naturale 
all'unione col corpo; unione dalla quale non si può prescindere per 
spiegare il processo e l’origine della conoscenza. 


6. L’intelletto umano e il processo di conoscenza. L'etica tomista 


Tommaso, fondandosi sulla sua dottrina aristotelica dell'anima, re- 
spinge cosî recisamente le tesi innatistiche della tradizione platonico- 
agostiniana. L'anima umana, che non possiede la semplicità assoluta 
delle sostanze separate, non ha infatti, come le Intelligenze angeliche, 
la capacità di pervenire direttamente alla conoscenza degli intelligi- 
bili. Se è vero che la nostra anima, illuminata da un ultimo bagliore del- 
la luce divina, possiede virtualmente i primi principi ed è capace di for- 
marli, è altrettanto certo che non riuscirebbe mai ad enuclearli real- 
mente, ove non muovesse sempre dall’esperienza sensibile e da quelle 
specie universali che l’intelletto può estrarre dalle cose già percepite dai 
sensi. 

L’operazione mediante la quale la nostra facoltà conoscitiva per- 
viene alla comprensione degli intelligibili, enucleando dalle cose sensi- 
bili l'essenza universale che vi è contenuta, è appunto l’“astrazione,” il 
cui meccanismo è spiegato da Tommaso con una notevole aderenza 
alla gnoseologia aristotelica. Difatti, egli afferma che tutti gli oggetti 
percepiti dai sensi agiscono su di essi imprimendovi delle species imma- 
teriali, ancora legate però alla loro origine particolare e materiale. Tali 
species non sono dunque ancora intelligibili, ma possono divenire tali 
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ove siano completamente liberate dai loro persistenti caratteri sensi- 
bili. E questa funzione spetta appunto all’intelletto agente che, proiet- 
tando nelle species la sua luce, le illumina riscoprendo in esse ciò che 
esse contengono di universale e d’intelligibile. L’intelletto agente, che è 
proprio di ogni anima razionale, è dunque semplicemente una facoltà 
attiva dell’intelletto, che, in quanto partecipe dell’intelligibile, è capace 
di apprendere le specie sensibili. Ma all’intelletto attivo corrisponde, 
nella stessa anima razionale, anche un’attitudine a ricevere le species 
sensibili e determinate e a farle proprie, attitudine che si può ben defi- 
nire “intelletto passivo” o anche “potenziale” perché essa rappresenta 
una pura “potenza” nei confronti dell’intelligenza in atto degli intelli- 
gibili. In tal modo il problema dell’intelletto, di cui abbiamo visto i 
precedenti tra i pensatori arabi, può essere risolto con una dottrina 
che accentua al tempo stesso la rigorosa individualità di ogni intelletto 
particolare e la stretta connessione tra l’esperienza sensibile e l’elabora- 
zione della conoscenza intelligibile. In polemica con Averroè e con i 
suoi seguaci occidentali, Tommaso cerca anche su questo punto una 
soluzione strettamente filosofica aderente al testo aristotelico, ma che 
non presenti però alcun pericolo per la continuità e la supremazia della 
“verità” teologica. 

Non diverso è, del resto, l’atteggiamento di Tommaso anche nei 
confronti dei problemi etici. Anche in questo, egli muove da presup- 
posti aristotelici, e cioè dalla idea che un essere intelligente non mira 
solo alla compiuta realizzazione di se stesso bensì anche a raggiungere 
taluni fini e scopi “esterni” che impegnano la sua attività pratica. Ora, 
il movente della volontà e degli atti che la realizzano può essere solo 
il bene, ossia ciò che permette all'uomo di raggiungere la piena felicità. 
Sicché ogni volta che si presenta al nostro intelletto un aspetto del be- 
ne, la volontà è subito indotta a possederlo. Ovviamente, per Tommaso, 
altra è però la felicità o beatitudine dell’uomo che è proporzionata alla 
natura umana ed alla quale è possibile giungere entro i limiti della vita 
naturale; ed altra invece la beatitudine sovrannaturale che supera la stes- 
sa natura umana ed alla quale è possibile giungere soltanto per virtù 
divina. Ma poiché questa beatitudine supera cosf le possibilità e i po- 
teri dell’uomo, è chiaro che i principi naturali presenti posseduti dalla no- 
stra mente e di cui ci gioviamo per ogni bene sul piano naturale, non 
sono affatto sufficienti a sollevarci sul piano della felicità eterna. Certo, 
se l’intelletto umano potesse rappresentarci adeguatamente quel bene 
in sé, al quale partecipano tutti i beni particolari, e che di tutti è il som- 
mo, la nostra anima vi aderirebbe nel modo pit pieno e giungerebbe su 
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bito, anche sn stazu viatoris, alla più perfetta felicità. Però l’uomo, fin- 
ché è in questo mondo, non può realizzare questa beatitudine; quindi è 
costretto a muoversi sul piano dei beni particolari, e a cercare tra essi 
quelli che sono connessi al Bene supremo e che comunque realizzano, 
nella prospettiva della vita terrena, un giusto ordine razionale. Dinanzi 
a questi beni, la nostra volontà è però libera, nel senso che può accet- 
tarli o respingerli, volerli o non volerli. Ma essa deve però lasciarsi gui- 
dare da una scienza pratica, la morale, il cui compito consiste nel farci 
comprendere il nostro giusto fine terreno e il modo retto del nostro 
comportamento. Per questo, l’uomo morale deve tendere a frenare i pro- 
pri istinti irrazionali, a eliminare le inclinazioni viziose, a realizzare le 
virti e a fare di esse un costante “abito” spirituale. E poiché, come 
insegna Aristotele, la più alta beatitudine concessa in questa vita con- 
siste nell’esercizio della filosofia e nella ricerca della verità, ecco che 
egli troverà nel sapere il suo più alto fine mondano. Senza dubbio, que- 
sta felicità è relativa e imperfetta, anzi è “appena un'ombra” in con- 
fronto alla felicità sovrannaturale; eppure, proprio la conoscenza filo- 
sofica, mostrandoci con certezza l’esistenza di Dio, ci indica anche l’ul- 
timo e vero fine dell’uomo, che essa però può soltanto mostrare ma non 
penetrare nella sua intima essenza. 

Per raggiungere un tale fine occorrono infatti altri principi tra- 
scendenti ordinati alla felicità soprannaturale, cosi come i principi na- 
turali sono ordinati al fine ed alla felicità naturale. Questi principi, che 
hanno per oggetto Dio e sono infusi in noi da Dio stesso, sono appunto 
le virti teologiche, ben distinte e superiori alle virtiî naturali anche 
dei Gentili e degli Ebrei. Ma la superiorità di queste virtii, la loro ra- 
dicale trascendenza, non significa affatto per Tommaso una svalutazio- 
ne del piano umano e mondano delle virti naturali. Come filosofia e 
teologia, distinte ma connesse, rappresentano due gradi di conoscenza, 
ognuno autonomo ma l’uno ordinato all’altro, cosî anche le virti natu- 
rali mantengono tutto il loro valore e la loro autonomia anche se il lo- 
ro fine terreno dev'essere ordinato al fine superiore e supremo della 
beatitudine eterna. 

La dottrina di Tommaso d’Aquino, di cui abbiamo enucleato solo 
gli elementi più significativi, si rivela cosi, anche sul piano etico, come 
un geniale tentativo di assicurare la coesistenza del piano della realtà na- 
turale e mondana con la sfera superiore e trascendente della specula- 
zione religiosa. Convinto che la ragione possegga strumenti del tutto 
adeguati alla conoscenza del mondo fisico è della stessa natura umana, 
egli respinge la pretesa di risolvere nella speculazione teologica anche 
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il campo delle scienze fisiche e morali. Non solo; ma la sua accetta- 
zione dei metodi aristotelici, identificati sostanzialmente con la ragione 
naturale, è completa almeno finché si tratta di prob'emi impostati e ri- 
solti sul piano della natura e d:ll’esperienza. Con ciò, alla ragione, 
chiusa però nei suoi limiti naturali, e già idealmente subordinata al 
compito più alto della scientia Dei, è attribuita certamente un’auto- 
nomia indiscutibile, sempre però aperta all’“integrazione” della fede. 
Ma, se l’aristotelismo di Tommaso, privato della carica polemica che 
esso aveva già assunto nell’interpretazione averroistica, appare come 
l’elemento determinante di una sintesi il cui fastigio è sempre sovran- 
naturale e teologale, non si deve dimenticare che la filosofia tomistica 
legittima cosf l’esistenza di una natura conclusa ed autosufficiente, do- 
tata di leggi proprie e di propri processi necessari. 

In questa posizione speculativa è certo facile scorgere una precisa 
consapevolezza dell’irreversibilità del processo di rinnovamento cultu- 
rale e ideologico che era ormai in atto da più di un secolo e dell’impos- 
sibilità di respingere dalla cultura cristiana dell'Occidente le nuove tec- 
niche scientifiche e filosofiche. Ma proprio perché presupponeva ancora 
un sostanziale, anche se indiretto, orientamento della scienza da parte 
del sapere teologico, il tomismo non poteva contenere l’impetuoso svi- 
luppo dei nuovi ideali filosofici, scientifici, morali e politici che cor- 
rispondevano ad una fase sempre pi avanzata di trasformazione della 
società medioevale. L’evoluzione del pensiero filosofico, al di fuori o 
addirittura contro il tomismo, doveva offrire, del resto, ben presto 
un’illuminante conferma dei limiti storici della geniale soluzione di 
Tommaso. Né può stupire che il tentativo di instaurare un accordo cosi 
pieno e totale tra la tradizione teologica e i diritti ormai acquisiti dalla 
scienza greco-araba e dalla filosofia aristotelica, fosse destinato a fallire 
dinanzi al costante conflitto tra le tendenze egemoniche della scienza e 
la riaffermata supremazia del magistero ecclesiastico. 

Non a caso, già durante la vita di Tommaso, la lotta che egli ave- 
va cercato di sanare riemerse, più aspra e violenta proprio nelle oppo- 
ste valutazioni della sua opera da parte delle altre correnti del pensie- 
ro contemporaneo. Da un lato, infatti, la soluzione tomista trovò av- 
versari irriducibili tra i “maestri delle arti” e soprattutto tra quegli 
interpreti “integrali” dell’aristotelismo averroistico, come Sigieri di Bra- 
bante, che gli rimproveravano di non interpretare genuinamente i testi 
di Aristotele e di far pesare sulla sua esposizione filosofica considera- 
zioni ed esigenze di carattere religioso. Ma l’attacco più grave gli venne 
da parte degli agostiniani e dei francescani, sostenitori di un assoluto 
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integralismo teologico, che videro nel trionfo di Aristotele su Agostino 
una pericolosa ripresa di spirito pagano, rimproverarono al maestro do- 
menicano di aver limitato gli infiniti confini della scientia Dei e non esi- 
tarono ad accomunare la sua dottrina con quella degli aristotelici puri o 
degli “averroisti.” Non è certo qui il caso di anticipare quanto diremo 
parlando delle polemiche contro Sigieri e i suoi seguaci e della con- 
danna parigina del 1277; ma sta di fatto che neppure la decisa presa di 
posizione di Tommaso contro le principali dottrine averroistiche impe- 
di che alcune delle tesi aristoteliche da lui sostenute comparissero nel- 
l’elenco delle proposizioni solennemente condannate da Stefano Tem- 
pier. Certo, mai condanna fu più fallace e destinata ad essere smentita 
dall’ulteriore evoluzione della politica ecclesiastica; giacché, fu infatti 
proprio all’esempio di Tommaso che si ispirò per secoli, e in certa misu- 
ra continua ancora oggi ad ispirarsi, l’atteggiamento della Chiesa di fron- 
tc all’avanzarsi di nuove prospettive scientifiche e ideologiche tipiche 
della civiltà moderna. Ma le polemiche che accolsero la grande opera 
di Tommaso erano già il segno di una profonda frattura nel seno della 
cultura medioevale, che nessuna mediazione ideologica sarebbe stata più 
capace di sanare. 
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La “Facoltà delle arti” e la cultura scientifica 
nella prima metà del Duecento 


I. I nuovi testi delle Facoltà delle arti. I logici parigini 


L’opera di Alberto e di Tommaso, a parte il suo specifico signi- 
ficato teologico, è anche la testimonianza eloquente dell’influenza or- 
mai dominante della filosofia aristotelica e degli interessi scientifici già 
ben vivi tra i maestri parigini. Ed anzi, proprio il carattere spiccata- 
mente scientifico di tanta parte degli scritti di Alberto, individua il 
nuovo orizzonte intellettuale in cui doveva ormai collocarsi anche l’at- 
tività dei teologi. Ma, negli stessi anni in cui i due pensatori domeni- 
cani elaboravano le loro dottrine, l’aristotelismo trionfava pienamente 
nella Facoltà delle arti, che difendeva dalla tutela teologale la propria 
autonomia e i propri indirizzi didattici e dottrinali. 

Già alla fine del XII secolo, l’integrale conoscenza dell’Organon 
aveva rafforzato la tradizione di studi logici e dialettici fiorita a Parigi 
fino dall’età di Abelardo. Però presto, accanto ai testi logici, vennero 
conosciuti anche i suoi trattati di metafisica, di fisica e di morale, com- 
mentati con grande attenzione nonostante le ripetute proibizioni ve- 
scovili e papali. Uno scritto di Daniele di Morl:y, il Liber de naturis 
inferiorum et superiorum, databile agli ultimi decenni del XII secolo, 
e composto di larghi estratti della PAysica, del De coelo et mundo e 
del De sensu et sensatu di Aristotele, aveva, del resto, reso familiari i 
concetti e le tesi fondamentali della cosmologia e della fisica aristoteli- 
ca. Pid tardi, sugli inizi del Duecento, la Facoltà delle arti era en- 
trata in contatto anche con le numerose traduzioni di Michele Scoto, 
che comprendevano i Commenti di Averroè al De coelo et mundo, il 
De animalibus di Avicenna, il De Sphera di Alpetragio, e probabilmen- 
te anche il De anima, la Metaphysica e il De substantia orbis di A- 
verroè. 

Questi testi, che soddisfacevano alle esigenze scientifiche e natura- 
listiche cosî vive nella filosofia della seconda metà del XII secolo, do- 
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vevano soppiantare rapidamente i testi tradizionali (Timeo di Platone 
con il Commento di Calcidio, Macrobio, ecc.), cui era stato affidato per 
secoli il compito di iniziare gli studiosi medioevali alla conoscenza della 
natura. E accanto ad essi si diffond:vano con altrettanta rapidità gli scrit- 
ti di Alfredo di Sareshel traduttore del De vegetalibus, opera attribuita 
falsamente ad Aristotele, del cosiddetto Liber de congelatis di Avicenna, 
ed autore del celebre trattato De motu cordis di cui abbiamo già parlato 
altrove. Alla diffusione delle opere di Alfredo (cui si deve anche un 
commentario ai Meteorologica di Aristotele) fu d’altra parte strettamente 
legata anche la fortuna dei Commenti di Adamo di Bochfeld al De coe- 
lo et mundo, agli stessi Meteorologica, alla Metaphysica, al De genera- 
tione et corruptione, al De sensu et sensatu. Né si deve dimenticare la 
attività di un altro scrittore inglese, Adamo di Bouchermefort, (che for- 
se si identifica col precedente) cui si debbono commenti al De anima, 
alla Physica, al Liber de causis e al De generatione et corruptione; o uno 
scritto come il De naturis rerum di Alessandro Neckam, professore a 
Parigi, negli anni a cavallo dei due secoli, che già conosce il De coelo 
di Aristotele e alcuni scritti di al-Gazzali e di Isacco Giudeo. Pit tardi 
un’altra “enciclopedia,” il De virtutibus rerum naturalium, composta tra 
il 1220 e 1230 da Arnoldo di Sassonia, rivela già una larga conoscenza 
dei testi fisici, etici e metafisici di Aristotele, confermata anche dall’ano- 
nimo Compendium philosophiae (1240 ca.) 

Si tratta, come risulta anche dai soli titoli, di opere di schietto ca- 
rattere scientifico strettamente connesse alla rinnovata conoscenza della 
scienza classica. Ma la loro influenza — che fu decisiva per l’orienta- 
mento di Oxford — non fu però, almeno nei primi decenni del seco- 
lo, altrettanto forte a Parigi, dove il maggiore interesse dei maestri 
delle arti era ancora attratto dalle discussioni dialettiche, e l’aristote- 
lismo aveva ancora un’impronta spiccatamente logica. Tale tendenza 
doveva del resto restare una caratteristica costante della cultura filosofi- 
ca parigina fino al tardo Cinquecento, dominato dalle lotte tra gli ul- 
timi seguaci della logica scolastica e i nuovi dialettici ramisti. Ma, per 
citare solo alcuni dei maestri di logica che illustrarono la scuola pari- 
gina nella prima metà del Duecento, basterà ricordare Giovanni Pa- 
go, Bernardo di Sanciza, Guglielmo di Saint-Amour, noto per i suoi 
commenti agli Analitici Primi e Secondi e Nicola di Parigi. Più tar- 
di, Gugliemo di Shyrewood (+ 1249) e Lamberto di Aux-rre compo- 
sero i primi manuali organici di logica; e fu quindi sul loro esempio 
che Pietro Ispano, poi Papa col nome di Giovanni XXI (# 1277), 
scrisse le Summulae logicales, destinate a divenire, nel corso di pochi 
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anni, il più diffuso manuale di logica delle scuole occidentali, oggetto 
di commento dei filosofi di tutte le tendenze. Inoltre, nel secondo quar- 
to del secolo, anche maestri come Pietro d’Irlanda (che tra il 1240 e il 
1244 fu a Napoli, professore del giovane Tommaso d’Aquino) e Martino 
di Dacia, commentarono l’Isagoge porfiriana, il Perihermeneias ed altri 
scritti logici aristotelici. 

Ciò che distingue tutti questi trattati, dominati da una evidente 
preoccupazione scolastica, è appunto la tendenza ad analizzare in for- 
ma sistematica le strutture e le regole formali del discorso e il me- 
todo di elaborazione delle propositiones e delle argumentationes. Cosî, 
Guglielmo di Shyrewood ordina il suo manuale (Introductiones in lo- 
gicam) in sette parti distinte che studiano successivamente la proposi- 
zione, i predicabili, il sillogismo, la topica, i termini e le loro proprietà, 
i sofismi, e i termini che hanno senso solo in rapporto ad altri termini 
(syncategoremata); e dà largo sviluppo soprattutto alla tecnica dialet- 
tica ed alle argomentazioni sofistiche. Lamberto d’Auxerre, che scrive 
più tardi, verso la metà del secolo, tende invece già a distinguere nella 
sua Dialectica la logica, come scienza generale dell’argomentazione ne- 
cessaria, dalla dialettica che tratta invece soltanto dei sillogismi ipotetici 
e dell’argomentazione probabile; però anch’egli ritiene che il metodo 
dialettico offre la via pid rapida alla conoscenza delle verità, e che pro- 
prio all’arte della probabilità spetta il titolo di ars artium che “apre la via 
ai principi di tutti i metodi” Ma non è diversa neppure l’opinione 
di Pietro Ispano, che ripete quasi alla lettera la frase di Lamberto, e 
nelle sue fortunatissime Summulze avanza già con chiarezza una pre- 
cisa distinzione tra il significato “suppositivo” del termine (per cui ogni 
parola significa qualcosa di reale e che essa “suppone” nel discorso 
logico) e la pura funzione designativa che il termine stesso esplica nel 
suo riferimento al concetto. Sicché è naturale che Pietro presti già 
una particolare attenzione alla proprietà denominativa dei termini, e 
quindi, a tutti i possibili modi con cui una parola può indicare ciò che 
“suppone,” o che d’altra parte analizzi con significativo interesse i vari 
procedimenti dialettici e la funzione dei “luoghi” o punti-chiave di svol- 
gimento dell’argomentazione. 

Pietro Ispano non è però soltanto un abile maestro di dialettica (e 
autore anche di uno scritto assai interessante sui Syncategoremata), ma 
uno scienziato e medico che scrive commentari al De animalibus, al 
De morte et vita, al De causis longetudinis et brevitatis vitae e al De 
anima, nonché di un proprio trattato De anima di carattere agostinia- 
no-avicennista. Nella sua cultura e nei suoi interessi è dunque facile 


315 


te XU sesolo 


scorgere un orizzonte intellettuale più aperto di quello che distin- 
gueva i logici parigini dei primi decenni del secolo, e una parteci- 
pazione diretta agli interessi scientifici e filosofici che si erano ormai 
affermati con la definitiva penetrazione della scienza greco-araba. Ma, 
per intendere appunto questo nuovo clima intellettuale, occorre adesso 
abbandonare il campo degli studi logici e accennare, sia pure breve- 
mente, alle nozioni ed alle dottrine scientifiche che discussero nella pri- 
ma metà del Duecento i maestri delle arti, e che costituiscono, del resto, 
lo sfondo culturale su cui si muove anche il pensiero dei grandi filosofi 
e teologi. 


2. Caratteri e tendenze della nuova fisica. L'astronomia duecentesca 
tra Aristotele e Tolomeo 


All’interesse predominante dei maestri parigini delle arti per gli 
studi di logica e di dialettica, corrispose infatti nei maggiori centri 
di. vita intellettuale del XIII secolo una grande ripresa di studi scienti- 
fici e naturalistici, che sviluppò atteggiamenti e tendenze già implicite 
nella cultura del XII secolo, ma fu tuttavia nettamente caratterizzata 
dalla assimilazione assai rapida delle dottrine scientifiche greco-arabe. 
I campi d’indagine in cui questa assimilazione portò i suoi frutti mi- 
gliori furono certo quelli dell’astronomia, dell’ottica e, in genere, delle 
scienze zoologiche e botaniche. Insieme a tali dottrine, già ordinate in 
forma organica, rifluirono in Occidente anche concezioni di carattere 
magico-alchimistico, che s’incontrarono e si fusero con tradizioni e idee 
di varia origine e natura già presenti, del resto, a vari livelli della cul- 
tura occidentale. Ora, è chiaro che queste idee rappresentano agli occhi 
di studiosi moderni un complesso di credenze e di opinioni spesso del 
tutto fantastiche. Però, sarebbe un grave errore storico non compren- 
dere che proprio attraverso questo atteggiamento cominciava a delinear- 
si un’idea della scienza profondamente diversa da quella che aveva domi- 
nato i lunghi secoli dell'Alto Medioevo. Gli alchimisti e maghi arabi, che 
cercavano l’“Elisir di lunga vita,” la “Pietra filosofale” il “Talismano” o 
la “Formula di potenza,” o che indagavano le proprietà magiche delle 
piante e dei minerali, erano in realtà i portatori di una concezione del 
sapere come capacità e potenza di agire sull’ordine delle cose. Le loro 
ricerche miravano non tanto a conoscere la struttura metafisica delle cose, 
quanto a trovare formule e poteri magici che permettessero di inse- 
rirsi, mutandola, nella vita più segreta della natura. E nello stesso senso 
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operavano pure le pratiche dell’astrologia giudiciaria (esemplate spesso 
sull’opera di Albumasar) che miravano a scorgere nelle congiunzioni 
astrali e nei loro ritmi un criterio di previsione del futuro: 

Naturalmente, simili ide: non erano estranee anche ad opere di 
medicina, di cosmologia o di astronomia, che correvano nel mondo lati- 
no già prima del XII secolo; e basterebbe ricordare qui le costanti 
implicazioni astrologiche che accompagnavano il tema platonico ed er- 
metico dell’uomo-microcosmo, e ricercarne le tracce visibilissime in 
tanti aspetti della cultura filosofica e scientifica dell’Alto Medioevo, per 
non dire poi delle cosmogomie di Chartres o della fantasiosa “cosmo- 
logia mistica” di Ildegarda di Bingen. Nondimeno, è proprio nella 
seconda metà del XII secolo che magia, astrologia e alchimia acqui- 
stano un peso determinante nello studio della natura; sotto l’influs- 
so di taluni scritti attribuiti ad al-Kindi, come la Teoria dell'arte magica, 
o del fortunatissimo Secretum secretorum, la ricerca delle cause occulte 
dei processi naturali, l'indagine dei ritmi segreti che legano tra loro tutti 
gli aspetti e fenomeni del cosmo fisico, s’identificano con l’experientia 
naturale. 

Certo, negli ambienti scolastici si stabilisce ben presto una distin- 
zione assai netta tra la magia naturale che può essere considerata legitti- 
ma e benefica, e una magia nefasta, opera demoniaca che conduce alla 
perdizione eterna. Però, tra gli stessi scienziati o teologi scolastici, non 
sono molti quelli che escludono dal loro concetto dell’esperienza una 
forte carica di magia, o che non credono fermamente alla possibilità 
di pervenire all’acquisizione di poteri eccezionali e miracolosi. 

L’esempio di Alberto Magno, di Pietro di Maricourt (Pietro Pere- 
grino) o di Rufino, è pit che illuminante per chi vuol comprendere 
senza false prevenzioni antistoriche, la stretta connessione tra magia e 
scienza operativa. Ma è soprattutto in Ruggero Bacone — il filosofo 
francescano inglese di cui parleremo estesamente più oltre — che la 
volontà di dominare la natura diventa lo scopo principale di ogni co- 
noscenza, fino a trasformare la stessa tradizione magica in un metodo 
paziente di ricerca intima e pragmatica dei processi naturali. Ed è in- 
dubbiamente assai interessante osservare come proprio attraverso i suoi 
molteplici e profondi legami con la tradizione magico-astrologica egli 
pervenga a elaborare una dottrina dell’esperienza scientifica che è forse 
la prima esplicita esposizione di una concezione pratica dei fini della 
scienza. 

Non rientra però nei limiti di questa opera analizzare la ricchissi- 
ma letteratura astrologico-alchimistico-magica che circola nei secoli XIII 
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e XIV e che, del resto, continuerà a fruttificare largamente per tanta 
parte dell’età moderna. Né è certo possibile, se non in via quanto mai 
sintetica, illustrare l'influenza che questi scritti e le idee in essi con- 
tenute esercitarono per secoli sull’evoluzione scientifica e filosofica della 
cultura occidentale. Ma l’esistenza di questa vasta corrente di creden- 
ze e di tecniche magico-astrologiche va sempre tenuta presente, come 
un dato di fatto storico di grande valore la cui dimenticanza rende- 
rebbe spesso incomprensibili anche molti atteggiamenti al livello filo- 
sofico e teologico. 

Insieme alla diffusione di tali dottrine, la scienza greco-araba po- 
neva in circolazione in Occidente un grande corpo di dottrine scienti- 
fiche identificato soprattutto con le opere di Aristotele, di Tolomeo e 
di Galeno; opere che sembravano costituire un sistema razionale com- 
pleto per spiegare la struttura dell’universo attraverso un ordine di cause 
naturali. Se questo sistema fosse poi facilmente accettabile da una cul- 
tura a base schiettamente religiosa e teologica, e fin dove anzi esso fosse 
compatibile con gli stessi presupposti del dogma cristiano, è cosa che 
abbiamo già cercato di mostrare nei capitoli precedenti. Ma sta di 
fatto che la Fisica di Aristotele, 1'Almagesto di Tolomeo e gli scritti di 
Galeno, superarono ogni divieto e divennero in breve tempo i nuovi fon- 
damenti del sapere scientifico occidentale. 

Le conseguenze del predominio delle dottrine aristoteliche furono, 
poi, addirittura decisive per l’evoluzione deila scienza medioevale. Da 
un lato infatti esso portò al costituirsi di una vera e propria scienza 
“fisica” intesa appunto, in senso aristotelico, come la scienza che studia 
i processi naturali di mutamento e di movimento, fornendone delle ri- 
gorose spiegazioni fondate esclusivamente su cause necessarie e razio- 
nali. Ma la nozione aristotelica di causa e quelle di “materia” e “forma,” 
di “sostanza” e “accidente,” mutarono profondamente le stesse basi 
della concezione della natura, orientando la ricerca degli scienziati e 
dei “fisici” in una direzione che era ben diversa da quella già battuta 
dai maestri platonici di Chartres e, in genere, dai cosmologi del XII 
secolo. Cosî, mentre vennero abbandonati i primi tentativi di dare 
una ragione matematica dei fenomeni naturali, che abbiamo visto già 
elaborati da un Teodorico di Chartres, acquistò progressivamente im- 
portanza l’analisi dei processi qualitativi, e un metodo di spiegazione 
fondato principalmente sulla ricerca di cause di ordine strettamente “fi- 
sico.” 

Il pensiero scientifico del XIII secolo non fu però soltanto domina- 
to dalla teoria della sostanza e dai principi di spiegazione qualitativa dei 
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processi fisici proposti da Aristotele, ma accettò dallo Stagirita anche 
il modello della costruzione dell’universo. Ora, è ben noto che la co- 
smologia aristotelica si fondava su due principi fondamentali, e cioè: 
1) il comportamento delle cose è dovuto a forme o nature determinate 
qualitativamente; 2) l’insieme di queste nature è costituito in maniera 
organica, si da costituire un tutto ordinato in una forma rigorosamen- 
te gerarchica. In tal modo, riprendendo un modello dell’universo che 
non era poi molto diverso da quello già tracciato da Platone, da Eu- 
dosso e da Callipo, Aristotele aveva concepito il “cosmo” come una 
sfera molto grande ma finita, che aveva per centro il centro della ter- 
ra ed era limitata dalla sfera delle stelle fisse che è anche il primum 
movens, origine prima di tutti i movimenti contenuti nell’universo. Al 
centro di questo cosmo, si trova quindi il globo terrestre circondato 
da una serie di sfere concentriche, costituite in primo luogo dalle sfere 
degli altri elementi terrestri (acqua, aria e fuoco) e quindi dalle sfere 
cristalline nelle quali sono fissati gli astri che esse trasportano nel loro 
moto circolare. L'ordine progressivo degli astri, che costituiscono “i 
sette pianeti” è il seguente: Luna, Mercurio, Venere, Sole, Marte, Gio- 
ve e Saturno; quindi, al di là della sfera di Saturno, si estende quella 
delle stelle fisse, e al di là di questa non v'è più nulla, o, meglio, il vuo- 
to assoluto, il non essere. 

In questo universo, ogni corpo o sostanza ha quindi naturalmente 
un “luogo” che gli è proprio e un movimento naturale in relazione a 
quel luogo. Tale movimento avviene però sempre in rapporto ad un 
punto fisso, che è il centro della terra; ma i movimenti di un corpo in 
una direzione o nell’altra sono qualitativamente diversi. Sicché, il com- 
portamento naturale dei corpi dipende dal loro luogo attuale nell’uni- 
verso e dalle sostanze di cui sono composti. Tuttavia, pur costituendo 
un tutto unico e solidale, l’universo è nettamente distinto in due grandi 
regioni, separate dalla sfera della Luna. Difatti, mentre nella prima 
sfera, quella terrestre, i corpi sono sottoposti ad ogni specie di muta- 
mento, e il loro genere di movimento si volge in linea dritta verso il loro 
luogo naturale nella sfera dell’elemento che li costituisce, nelle sfere 
celesti i corpi, composti da un quinto elemento o “quintessenza,” inge- 
nerabile e incorruttibile, si muovono solo di un moto circolare unifor- 
me, il più perfetto che possa svolgersi in un universo finito. 

Ho insistito sulla descrizione del “cosmo” aristotelico perché esso 
rappresenta indubbiamente il quadro insieme fisico e metafisico della 
realtà in cui si colloca nel XIII secolo la speculazione filosofica e scien- 
tifica dei maestri occidentali. Ma non si deve credere che il modello 


319 


Il XII secolo 


cosmologico di Aristotele venisse accettato senza discussioni e senza 
importanti modificazioni, dovute principalmente all’influenza pure va- 
stissima dell’Almagesto di Tolomeo. Uno dei punti più deboli del si- 
stema aristotelico era infatti rappresentato dalla necessità di supporre 
che la distanza di ogni sfera, di ogni pianeta dal centro della terra fosse 
sempre identica, giacché una simile ipotesi rendeva obiettivamente im- 
possibile la spiegazione di un certo numero di fenomeni visibili e, in 
particolare, della variazione dello splendore apparente dei pianeti e del 
diametro della luna, e dell’alternarsi di eclissi totali e parziali di sole. 

Gli astronomi greci avevano, del resto, tentato di spiegare questi 
fenomeni, mediante diversi sistemi tra i quali il più importante fu 
quello elaborato da Ipparco (II a.C.) e adottato e reso popolare più 
tardi da Tolomeo (II d.C.). Il trattato di Tolomeo in cui è descritto 
tale sistema (noto agli astronomi del XIII secolo sotto il nome ara- 
bo latinizzato di Almagesto) muoveva certo anch'esso da principi fi- 
sici e metafisici non diversi sostanzialmente da quelli di Aristotele; 
p:rò si preoccupava di presentare anche una rigorosa spiegazione mate- 
matica delle “apparenze,” fondata sull’esattezza dei calcoli e sulla cor- 
rispondenza dei moti celesti alle leggi dei rapporti numerici. A tale 
scopo, per eliminare le incongruenze che sussistevano nel sistema ari- 
stotelico tra la pura spiegazione “fisica” e la dimostrazione matematica 
che appunto ne poneva in luce le contraddizioni, Tolomeo aveva po- 
sto la teoria dell’“eccentrico mobile” (che consiste nel supporre che i 
pianeti si muovano in cerchio intorno ad un punto, non situato nel 
centro della terra, ma su di una linea che congiunge il centro della 
terra con il sole) e dell’“epiciclo” (che consiste nel supporre che un pia- 
neta si muova circolarmente intorno a un centro che si muove esso stesso 
lungo un altro cerchio il cui centro è fermo rispetto alla terra). 

Non è qui il caso di illustrare particolarmente le conseguenze di 
ordine fisico cui conduceva l’accettazione di questi presupposti, né di en- 
trare nei particolari dei calcoli e degli espedienti matematici che To- 
lomeo poneva in opera per “salvare le apparenze e offrire una im- 
peccabile dimostrazione matematica dei fenomeni celesti.” Sta però di 
fatto che gli astronomi occidentali (anche sotto l’influenza del Liber 
Astronomiae di Alpetragio, tradotto nel 1217 da Michele Scoto) si rece- 
ro conto ben presto della divergenza dei due sistemi; e il sistema tole- 
maico fu riconosciuto già all’inizio del XIII secolo come il migliore 
metodo geometrico capace di spiegare le “apparenze” celesti e come 
tale assai utile agli astronomi pratici per la preparazione dei calcoli e 
delle tavole astronomiche. D'altra parte, però, restò viva l’esigenza di 
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un sistema che non offrisse soltanto una spiegazione geometrica, ma 
anche una rigorosa trattazione delle cause fisiche dei processi celesti, 
com'è dimostrato da un passo assai noto della Summa theologica di 
Tommaso (I., q. 32, art. 1), dove le ipotesi tolemaiche non erano 
considerate “prove efficienti,” ma semplici ed utili espedienti matema- 
tici. Malgrado ciò, già verso la fine del secolo, anche scrittori di pura 
estrazione scolastica, come Egidio Romano, invocavano una soluzione 
che permettesse di superare la controversia tra i “fisici” sostenitori di 
Aristotele e i “matematici” seguaci di Tolomeo; nello stesso tempo 
il sistema aristotelico veniva però sostanzialmente abbandonato dagli 
astronomi che accettarono quasi dovunque il sistema tolemaico. 

La discussione non era certo stata infruttuosa, se già negli ultimi 
anni del Duecento l’astrologo padovano Pietro d’Abano, nell’Elucidazor 
Astronomiae, poteva affermare che le stelle non erano contenute da una 
sfera, ma si muovevano liberamente nello spazio. Contemporaneamen- 
te, lo sviluppo tecnico dell’astronomia, con l’elaborazione delle ta- 
vole necessarie al calcolo delle date e a determinare la latitudine e la 
longitudine e fornire la base per le predizioni astrologiche, l’uso ormai 
generalizzato dell’astrolabio e del quadrante (perfezionato da Giovan- 
ni Campano, + 1292), portava a un forte progresso delle conoscenze 
astrali e della tecnica dell’osservazione. Non è quindi strano che già 
nel 1290 Guglielmo di Saint Cloud, fondatore della scuola astronomica 
parigina, fosse in grado di determinare l’obliquità dell’eclittica e la la- 
titudine del suo luogo di osservazione in Parigi, con una fortissima ap- 
prossimazione. Più tardi la diffusione delle Tabulae alphonsinae e le 
discussioni sulla riforma del calendario contribuiranno ad accelerare lo 
sviluppo dell’astronomia medioevale. 


3. 1 progressi delle conoscenze meteorologiche, dell'ottica e della mec- 
canica 


Strettamente legato ai progressi della ricerca astronomica è anche 
il nuovo sviluppo delle conoscenze meteorologiche e dell’ottica, che 
comprendevano per gli studiosi del XIII secolo tutti i fenomeni prodotti 
nella regione del fuoco e dell’aria situata tra le sfere della Luna e il 
globo terrestre. Tali fenomeni erano stati studiati da Aristotele nei 
Meteorologica, che costituirono la fonte principale per gli scienziati 
duecenteschi; ma l’accettazione delle ipotesi aristoteliche fu accompa- 
gnata, per tutto il XIII secolo, da una intensità di osservazioni soprat- 
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tutto delle comete e dei fenomeni affini. Certo, si può anche sorridere 
leggendo le previsioni che Ruggero Bacone traeva dall’osservazione 
della cometa del luglio 1264, causa per lui di una lunga serie di guerre 
e di rovine; però le osservazioni tecniche dei fenomeni meteorologici 
compiute da lui e da altri scienziati del suo tempo, non sono prive di 
risultati spesso di discreto valore. 

Più importanti furono però i progressi dell’ottica, dovuti principal- 
mente all’attività di Roberto Grossatesta, della cui opera specificamente 
filosofica parleremo più oltre. Ma qui importa notare come attraverso 
lo studio combinato dell’ottica di Alhazen e dei Meteorologica di Ari- 
stotele, e degli Elemenza di Euclide, egli cercasse di spiegare la for- 
mazione dell’arcobaleno, richiamandosi all’osservazione diretta dei fe- 
nomeni di rifrazione prodotti dalla luce incidente in una lente sferica. 
Cosi proprio nel De iride, Roberto si sforzò addirittura di formulare 
una legge quantitativa della rifrazione, fondata insieme sull’esperienza 
e sul calcolo. Il fatto che la sua legge non fosse del tutto esatta non to- 
glie nulla all'importanza delle sue osservazioni sulle proprietà delle 
lenti che diedero luogo ad un’ampia serie di ricerche e che sono all’o- 
rigine dell’uso pratico degli occhiali. Non solo; ma è sempre a Roberto 
Grossatesta che si deve il primo tentativo di elaborare una concezione 
geometrica della propagazione rettilinea della luce e del suono attra- 
verso una serie di onde; ed è assai significativa, da questo punto di 
vista, l’analogia indicata nel commento ai Secondi Analitici tra i feno- 
meni dell’eco e della riflessione dell'immagine nello specchio. 

Questi importanti progressi dell’ottica furono poi continuati ed ac- 
cresciuti da Ruggero Bacone, discepolo del Grossatesta e professore pri- 
ma a Parigi e quindi ad Oxford. Tra i risultati più interessanti delle 
sue ricerche, meritano di essere ricordati alcuni contributi alla cono- 
scenza dei fenomeni di riflessione e di rifrazione, la determinazione 
sperimentale della distanza focale di uno specchio concavo esposto al 
sole, e l’affermazione che i raggi solari che cadono sulla terra possono 
essere considerati paralleli, rendendo cosi possibile una migliore spiega- 
zione dei fenomeni ottici prodotti dagli specchi caustici e parabolici. 
Inoltre, egli diede una spiegazione della propagazione della luce, affi- 
ne a quella del Grossatesta e legata come questa alla teoria ondulatoria. 
Però Bacone sottolineò che la luce si propaga ad una velocità assai mag- 
giore di quella del suono, recandone una precisa dimostrazione speri- 
mentale; e diede anche una descrizione assai accurata dell’anatomia 
dell’occhio nei vertebrati, del funzionamento dei nervi ottici, della con- 
dizione oggettiva e soggettiva necessaria perché si verifichi il fenome- 
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no della visione, nonché delle proprietà delle lenti che studiò con par- 
ticolare attenzione. 

Un aspetto non meno interessante dell’ottica baconiana è poi for- 
nito dal suo tentativo di spiegare le cause dell’arcobaleno ricorren- 
do allo studio dei fenomeni affini (come i colori che si osservano nei 
cristalli, o l’iride prodotta dal pulviscolo acquatico, ecc.). Ed è attraverso 
il confronto tra questi fenomeni e l’uso della teoria astronomica e delle 
misure fornite dall’astrolabio, che egli giunge a chiarire molti dati par- 
ticolari dell'arcobaleno, benché le sue ipotesi fondamentali non siano 
ancora esatte. i 

Un altro studioso di ottica di notevole importanza fu poi lo sle- 
siano Witelio (n. 1230 ca.), che ha lasciato le descrizioni di esperienze 
“simili a quelle già fatte da Tolomeo per determinare il valore degli 
angoli di rifrazione della luce quando attraversa l’aria, l’acqua e il 
vetro” (Crombie). Inoltre, egli portò a compimento delle interessanti e- 
sperienze volte a riprodurre i colori dello spettro facendo passare la 
luce bianca attraverso un cristallo esagonale; il che gli permise di 
notare che i raggi blu hanno un angolo di rifrazione maggiore di quel- 
li rossi. Da tali esperienze egli trasse poi un’ingegnosa anche se er- 
ronea spiegazione delle cause dell’arcobaleno, nonché un’analisi altret- 
tanto acuta del meccanismo psicologico della vista. Pili tardi, un altro 
studioso inglese, Giovanni Peckham (1292), raccolse gran parte del- 
le esperienze e delle scoperte dei suoi contemporanei in un manuale 
organico di ottica, destinato ad un’eccezionale fortuna; mentre Teodo- 
rico di Vriberg, lo stesso di cui abbiamo già parlato trattando della 
scuola di Alberto Magno, tentò di spiegare in un modo ancora più 
persuasivo il fenomeno dell’arcobaleno, utilizzando largamente la teo- 
ria dei colori esposta da Averroè, ma svolgendo esperienze e formu- 
lando ipotesi veramente originali. 

Analoghi progressi furono pure compiuti dagli studiosi occiden- 
tali nello studio dei processi meccanici. Anche in questo campo di ri- 
cerca, i primi dati furono offerti dalla PAysica di Aristotele e dalla sua 
idea del movimento locale come processo di attuazione della “poten- 
za” del movimento svolgentesi sotto l’azione costante di una causa 
determinata. Tutti i corpi in movimento presupponevano quindi la 
presenza sia di un principio “naturale” intrinseco (che è la “natura” o 
“forma,” causa fondamentale del movimento naturale di un corpo) sia 
di un motore esterno che accompagnava necessariamente i corpi posti 
in moto. Inoltre, la velocità di un corpo in movimento variava propor- 
zionalmente alla potenza o “virtii” della natura intrinseca o del mo- 
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tore esterno, e in modo inversamente proporzionale alla resistenza del 
mezzo. Sicché, movimento e velocità erano, per Aristotele, risultato di 
due forze, una esterna o interna che muoveva il corpo, e l’altra, sempre 
esterna, che gli si opponeva. Naturalmente, in un corpo in caduta la 
causa del movimento era data dal peso; perciò la velocità di un corpo 
era proporzionale al suo peso, ed avrebbe dovuto essere infinita se la 
caduta si fosse svolta nel vuoto. 

Tali dottrine — che furono profondamente criticate dai fisici del 
XIV secolo, attraverso una serrata analisi logica e sperimentale — ven- 
nero però studiate e discusse anche nel corso del XIII secolo dalla 
scuola del Nemorario. Già abbiamo indicato l’importanza degli Ele- 
menta Jordani super demonstrationem ponderis, nei quali è pure pre- 
sente un tentativo di spiegazione geometrica della combinazione dei 
movimenti e uno studio assai complesso delle componenti del movi- 
mento di un corpo che cade secondo una traiettoria obliqua. Ma tali 
idee sono ancor più sviluppate nel De razione ponderis o De ponde- 
rositate, uscito certamente dalla scuola del Nemorario, dove questi prin- 
cipi vennero applicati allo studio della leva e dei corpi posti su di un 
piano inclinato. Queste opere furono del resto largamente usate, nel 
: corso del XIII e XIV secolo, e la loro influenza continuò ancora a 
lungo, fino in pieno Cinquecento, quando il Tartaglia ripubblicò il 
De ratione ponderis. 

Anche il fenomeno dell’attrazione magnetica fu poi oggetto di 
studi di notevole importanza, tra i quali giova soprattutto ricordare 
l’Epistola de magnete di Pietro di Maricourt (o Pi:tro Peregrino), ter- 
minata nel 1269. Giovandosi di esperienze tratte dalla pratica della 
bussola, già usata da tempo nelle marine occidentali, Pi:tro studiò 
in generale le propristà magnetiche della calamita descrivendo espe- 
rienze assai interessanti. Certo, la sua spiegazione del magnetismo, 
che egli individuava nella tendenza della calamita a dirigersi verso i 
poli del cielo intorno ai quali ruota la sfera celeste, è del tutto infon- 
data, cosî come è indubbiamente fantastico il suo sistema di un per- 
petuum mobile fondato su tale teoria. Tuttavia, già uno studioso suo 
contemporaneo, Giovanni di Saint Amand, è più vicino alla spiega- 
zione moderna del magnetismo, di cui intravede alcune caratteristiche 
essenziali. 
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Non è possibile trattare compiutamente gli sviluppi di un’altra 
scienza come la geologia (fondata sui Meteorologica di Aristotele, il 
De proprietatibus Elementorum e il De elementis pscudoaristotelico 
e il De mineralibus di Avicenna), di cui è una singolare testimonian- 
za il De mineralibus et rebus metallicis di Alberto Magno che offriva 
ai suoi contemporanei non solo la ripresa di alcune dottrine sull’ori- 
gine e la natura dei minerali, già tipica della scienza antica, ma anche 
la descrizione originale e precisa di molte pietre preziose e minerali. 
Però non possiamo non ricordare le descrizioni di taluni fenomeni 
geologici e le osservazioni spesso molto int:ressanti di Ristoro di A- 
rezzo, che ne La composizione del mondo (1282) fa si largo ricorso 
a spiegazioni aristoteliche, ma mostra però un vivace interesse di na- 
turalista. Assai pit importanti sono però i progressi compiuti dalla 
scienza chimica, che già nel XIII secolo sfrutta largamente le tradu- 
zioni di un buon numero di opere tecniche sulla pittura, fabbricazio- 
ne di vetri, pirotecnica, farmacia, ecc.; e che, d'altra parte, poté gio- 
varsi della ricca tradizione alchimistica greco-araba fondata in parte 
su osservazioni ed esperienze di notevole valore pratico. Tra i testi 
arabi che gli occidentali usarono più largamente figura infatti, oltre 
agli scritti di al-Razi (+ 924) e al De mineralibus di Avicenna (parte geo- 
logica della a5-Sifa") la Tabula smaragdina di schietto impianto magico; 
ed è certo assai significativa la credenza diffusa in tanti ambienti intel- 
lettuali e scientifici del Duecento nella possibilità di tramutare gli ele- 
menti della mazeria prima, priva di ogni attributo, e di aggiungere poi 
a questa “materia” i caratteri e le “formalità” particolari dell’oro. 

Se infatti Alberto Magno avanza dei dubbi sulla possibilità della 
tramutazione dei metalli, aitri scrittori come Bartolomeo Anglico 
(1230-40), il domenicano Vincenzo di B-auvais (+ 1264) e lo stesso 
Bacone, non respingevano affatto quell’idea, pur arricchendo le loro 
esposizioni della scienza alchimistica tradizionale con esperienze e ri- 
cerche personali. Né va sottovalutato il contributo che la scienza occi- 
dentale diede alla tecnica della distillazione, mediante la scoperta di me- 
todi efficaci di raffreddamento dell’alambicco. Tali metodi, che sembra 
venissero già praticati fino dagli inizi del XII secolo, furono poi descrit- 
ti con maggiore esattezza da Taddeo Ald:rotti (1223-1303); ma al- 
tri perfezionamenti sono attribuiti dalla tradizione anche a Raimon- 
do Lullo, che avrebbe introdotto il metodo della rettificazione per di- 
stillazione operato con la calce. Infine, verso la fine del secolo, il cosid- 
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detto Liber de Investigatione Perfectionis e la Summa Perfectionis [attri- 
buita a Giabir ibn HayyAn (Geber, VIII sec.), ma probabilmente in gran 
parte opera di latini] offrono già una accurata descrizione dei processi 
di preparazione di alcuni acidi, nonché delle varie tecniche ed opera- 
zioni chimiche (sublimazione, distillazione, calcinazione, dissoluzione, 
coagulazione, ecc.) di cui facevano uso gli alchimisti nella loro ricerca 
della grande “tramutazione.” 


Un campo di indagine sul quale si è del resto soffermato partico- 
larmente lo studio degli storici della scienza medioevale, è poi quello 
delle scienze biologiche e mediche, sulle quali occorre adesso breve- 
mente soffermarci. La conoscenza approfondita delle opere di “filoso- 
fia naturale” di Aristotele e degli scritti di Galeno (nei quali è soste- 
nuta concordemente una concezione finalistica dell’esistenza e della 
struttura delle funzioni organiche) genera infatti una vasta fioritura 
di ricerche che continua e sviluppa un interesse per lo studio del mondo 
vegetale e animale già notevole, del resto, negli ultimi decenni del XII 
secolo. Notizie che derivano in parte da Plinio, ma che in parte hanno 
un’origine greco-araba. sono cosf presenti nel De naturis rerum di Ales- 
sandro Neckam (1157-1217), che peraltro accetta anche talune spiega- 
zioni fantasiose di molti fenomeni naturali ed è proclive a volgere il suo 
sapere a scopi di edificazione morale e reliciosa. Però il progresso delle 
cognizioni scientifiche è ben evidente neoli studiosi che scrivono verso 
la metà del secolo, come il domenicano Tommaso Cantimprè, il cui De 
natura rerum (intorno al 1228-44), benché legato ancora a molti motivi 
della vecchia interpretazione teologale della natura reca però non poche 
notizie e osservazioni originali; o lo stesso Vincenzo di Beauvais che nel- 
lo Speculum mundi ha tracciato la più vasta composizione enciclopedica 
del secolo. Per non dire poi del De vegetalibus et plantis di Alberto 
Magno, costruito fu fondamenti e materiali aristotelici, ma ricco di de- 
scrizioni e osservazioni assai nuove e che rivela un’attitudine alla ricerca 
naturalistica veramente eccezionale. 

Sarebbe certo assai interessante poter analizzare le ipotesi, spesso 
assai felici, avanzate da Alberto per spiegare, ad esempio, la ragione 
dello scarso sviluppo degli alberi cresciuti in luoghi scarsamente il- 
luminati, il carattere e la formazione delle spine, ecc.; o per fissare già 
il primo schema di classificazione dei vegetali secondo una scala ascen- 
sionale che va dai funghi alle piante dotate di fiori. Ma anche senza 
entrare in particolari troppo minuti, basterà ricordare che il dotto 
domenicano è convinto della possibilità di trasformare la natura delle 
piante o addirittura di variare le loro caratteristiche specifiche. Non 
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minore importanza presenta poi anche l’altro trattato di Alberto, il 
De animalibus, concepito come un commento alla Historia animalium, 
al De partibus animalium e al De generatione animalium di Aristote- 
le, nel quale vengono riprese e svolte le dottrine di Aristotele e di 
Avicenna sulla riproduzione degli animali; e non manca uno studio 
attento dello sviluppo dell'embrione nell’uovo in incubazione o degli 
stadi di evoluzione degli insetti, dall’uovo alla crisalide, all'animale 
compiuto. Certo, Alberto, benché affermi che “la generazione degli 
animali si produce solo dall’uovo,” crede però anche nella generazione 
spontanea e cerca di fornirne una spiegazione pit soddisfacente di 
quella proposta da Aristotele. Ma accanto alla persistenza di motivi che 
del resto erano comuni al pit alto livello delle scienze greco-arabe, col- 
pisce nel De animalibus il gusto dell’osservazione attenta e fedele, che 
si esplica nella descrizione di specie già ignote ad Aristotele o addirit- 
tura in taluni primi tentativi di studiare l'anatomia interna degli ani- 
mali per meglio intendere la loro funzionalità organica. Quanto poi 
allo schema di classificazione adottato da Alberto per ordinare gli ani- 
mali descritti, è certo, nelle grandi linee, quello di Aristotele. Però il 
domenicano approfondisce e arricchisce la classificazione aristotelica or- 
dinando gli animali sia in gruppi fondati sulla somiglianza morfologica 
o del modo di riproduzione, sia in gruppi ecologici (volatili, natanti, 
camminatori, ecc.). 

Alcuni scritti di zoologia di notevole interesse storico furono pure 
elaborati probabilmente nell'ambiente della corte di Federico II, cosf 
aperta agli influssi della cultura greco-araba ed anche alle idee filoso- 
fiche più ardite; e tra questi sono fuori di discussione un trattato sulle 
malattie del cavallo e il De arte venandi cum avibus, opera dello stesso 
Federico. Questo scritto che è stato giudicato una delle opere di zoolo- 
gia pid importanti del secolo, rivela una vasta conoscenza teorica ac- 
compagnata da un'osservazione metodica della vita degli uccelli e 
delle loro caratteristiche fisiche, nonché dello studio dello stesso mec- 
canismo del volo e delle particolari tendenze migratorie delle varie 
specie. Il carattere di queste osservazioni, che rispecchiano un modo 
quanto mai realistico di osservare i fenomeni della vita animale, è, del 
resto, confermato dal nuovo tipo di illustrazione realistica che comin- 
cia adesso ad accompagnare gli erbarii e i lapidarii tradizionali. Non 
solo; ma anche il metodo e il significato di queste raccolte, che durante 
l’Alto Medioevo avevano avuto costantemente un carattere simbolico e 
corvenzionale, muta profondamente come mostra il grande Erbario 
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di Rufino (circa 1287) che non è soltanto un erbario medico tradizio- 
nale ma già un vero e proprio trattato di botanica. 

Nell'ambito della biologia e della medicina gli studi che ebbero 
però maggior sviluppo, sotto l'impulso di evidenti necessità pratiche, fu- 
rono però quelli di anatomia umana. Anche in questo campo le maggio- 
ri “autorità” furono rappresentate da Galeno e da Avicenna, che forni 
con la sezione di anatomia del suo Canone di medicina un manuale par- 
ticolarmente fortunato. Ma notevole influenza esercitarono pure le nu- 
merose traduzioni e rielaborazioni di altri scritti di medicina e di ve- 
terinaria arabi, tra le quali meritano particolare menzione il compen- 
dio di igiene di maestro Teodoro di Antiochia (medico e astrologo di 
Federico II), esemplato sul Secretum secretorum, già parzialmente tra- 
dotto da Giovanni Ispano, e le numerosi versioni dovute a Bartolo- 
meo di Messina. Accanto all’influsso indubbiamente dominante della 
medicina araba, occorre ricordare la continuità della tradizione di stu- 
di anatomici della scuola di Salerno, ove, a quanto sembra, la dis- 
sezione di corpi umani e di animali era inclusa negli studi prepara- 
tori. Non a caso, infatti, il pifi antico trattato di anatomia animale no- 
to in Occidente, l’Anatomia Porci (inizio del XII secolo), fu attribuito 
al medico salernitano Cofo; e pure all'ambiente di Salerno risalgono, 
come abbiamo già accennato, altre opere anatomiche del XII secolo, 
tra le quali il primo trattato occidentale di anatomia umana, l’Anazo- 
mia Ricardi. 


Nel corso del XIII secolo, la pratica della dissezione e dello stu- 
dio dell’anatomia animale ed umana fu continuata nello Studio di Bo- 
logna donde proviene il primo trattato di anatomia topografica dovuto 
a Guglielmo di Saliceto, ricco di notevoli osservazioni originali tratte 
dalla pratica chirurgica. Più tardi, Lanfranco di Milano (t prima del 
1306), che operava a Parigi, poteva già elaborare uno studio anatomico 
accurato delle conseguenze delle ferite. Ma il primo trattato vera- 
mente organico e sistematico di anatomia fu quello terminato intorno 
al 1310 dal medico bolognese Mondino de’ Liuzzi (1275 ca. - 1326), fon- 
dato in gran parte su Galeno, Teofilo e i medici arabi, ma che for- 
niva un’accurata descrizione dei metodi di dissezione usati nel Due- 
cento e della preparazione e conservazione di talune parti anatomi- 
che. E di Mondino vanno almeno ricordate le idee sulla funzione del 
cervello quale centro del sistema nervoso o sulla corrispondenza si- 
stematica degli organi sessuali femminili e maschili. 

Anche la scuola medica di Padova e quella francese di Montpellier 
ebbero però parte assai importante nel progresso delle conoscenze ana- 
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tomiche e nell’avvento di metodi medici e chirurgici più razionali. Né 
va certo sottovalutato il peso che queste cognizioni esercitarono anche 
nel campo definito del sapere filosofico, confortando e spesso accen- 
tuando il tema già tradizionale dell’uomo-microcosmo. 

Le brevi notizie che abbiamo presentato, sia pure con forzata ra- 
pidità, bastano — credo — a fornire un’idea sufficiente della grande 
ripresa scientifica del XIII secolo, che è dovuta indubbiamente, in gran 
parte, alla penetrazione della scienza greco-araba, ma è pure la 
espressione di esigenze ormai profondamente radicate nella cultura e 
nella vita sociale ed economica del tempo. Il movimento di idee che 
fu suscitato dalle nuove conoscenze scientifiche, le discussioni che pro- 
vocarono le opere di Aristotele e dei suoi interpreti arabi, l’influenza 
delle dottrine mediche di Galeno, di Avicenna o di Averroè, sono in- 
fatti altrettanti aspetti di un nuovo modo di considerare i fenomeni 
naturali al di fuori di ogni preoccupazione teologale e secondo metodi 
e strumenti razionali. Ed è certo per questa via che comincia a deli- 
nearsi, già nel corso del XIII secolo, una prima relativa nozione della 
autonomia delle scienze fisiche e della loro particolare finalità. 
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I. Origini dell’“averroismo latino.” Le condanne del 1270 e del 1277 


Lo sviluppo della riflessione filosofica e scientifica nei primi decen- 
ni del XIII secolo, la conoscenza sempre più vasta degli scritti aristo- 
telici di fisica, di metafisica e di morale, e il vivace spirito critico che si 
accompagnava all’acquisizione delle dottrine peripatetiche, dovevano 
però avere conseguenze ancora più profonde e radicali. Negli ambienti 
della Facoltà delle arti, la tendenza ad allargare la ricerca dal campo 
della logica o delle altre tecniche all'ambito della speculazione filosofica 
e metafisica diventa infatti, già intorno alla metà del secolo, sempre 
pit netta e decisa. Cosî, mentre i maestri della Facoltà teologica si 
sforzano di riassorbire le nuove dottrine filosofiche in grandi sintesi si- 
stematiche, gli artistae rivendicano il loro diritto al libero esercizio della 
filosofia, svolto senza interferenze o preoccupazioni estrinseche, siano 
pure di ordine teologico e dogmatico. Il commento “filosofico” dei testi 
di Aristotele, di Averroè e degli altri autori arabi, dev’essere quindi 
compiuto in piena aderenza alla littera dei filosofi, alle loro opinioni 
“genuine ed espresse.” E, se, leggendo le loro opere, l’artista s’incon- 
tra con dottrine (come l’affermazione dell’eternità del mondo, la neces- 
sità delle influenze astrali, la negazione della provvidenza, o la teoria 
dell’unità dell’intelletto) che sembrano contrastare con la fede, la sua 
interpretazione non deve deflettere dalla fedeltà scrupolosa al testo, né, 
tanto meno, accordare forzatamente l’opinione dei filosofi ai presuppo- 
sti della teologia. 

Questo atteggiamento, che diverrà sempre pid scoperto via via 
che si acuiranno i contrasti tra i maestri delle due Facoltà e tra i pro- 
fessori secolari e i regolari, è legato all’imponente sviluppo che ave- 
vano assunto già intorno alla metà del secolo gli insegnamenti di fisi- 
ca e di dialettica condotti secondo le dottrine di Aristotele. Ma, alla 
sua affermazione tra i professori delle arti, influf certo in maniera 
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rilevante la diffusione degli scritti di Averroè nella traduzione di Mi- 
chele Scoto; scritti che giunsero probabilmente a Parigi già prima del 
1230 e, nonostante le prime condanne e i divieti, circolarono facil- 
mente negli ambienti intellettuali delle due Facoltà. 


Abbiamo visto, del resto, come lo stesso Alberto Magno non esi- 
tasse a servirsi, sia pure con gran cautela, di certe opinioni di Averroè 
e a citarne anche le tesi più pericolose da un punto di vista teologico. 
Ma, se il filosofo domenicano, fermo alla sua distinzione “relativa” tra 
l'ambito della filosofia e quello della teologia, risolveva in maniera 
“ortodossa” i più gravi problemi suscitati dalle dottrine averroistiche, 
taluni maestri delle arti respingevano il disegno di una progressiva “ela- 
borazione” teologica della “scienza” aristotelico-averroistica. Per essi, 
nel campo delle scienze umane, delle dottrine fisiche, metafisiche, lo- 
giche e morali, la ragione umana doveva avere libero campo, senza 
sottostare al controllo sistematico della superiore “facoltà” teologica. 

Sarebbe indubbiamente un grave errore storico credere che alle origi- 
ni di questo atteggiamento fosse il proposito chiaro e meditato di con- 
trastare le verità di fede che molti di essi accettavano sinceramente; 
ma è certo altrettanto errata la tendenza a ridurre la nascita del cosid- 
detto averroismo latino ad una semplice contesa scolastica, o, addirittu- 
ra, ad un episodio di cattiva vicinanza tra due Facoltà universitarie. In 
realtà, il problema storico è assai più complesso; poiché i maestri delle 
arti che accettarono le tesi aristoteliche ed averroistiche erano i coerenti 
sostenitori di un nuovo costume intellettuale deciso a rivendicare la pie- 
na dignità della ricerca filosofica e ad affermare la più netta separazione 
tra il piano della fede, affidato alla cura dei teologi, e l'ambito della ri- 
cerca naturale spettante alle tecniche ed ai metodi della ragione. Che poi 
alla base di questa idea fosse spesso implicita una concezione della 
realtà profondamente diversa, se non addirittura opposta a quella 
affermata tradizionalmente dalla teologia cristiana; e che di Averroè 
si accettasse talvolta anche l’interpretazione delle religioni come pure 
leges necessarie sul piano morale e politico per tenere a freno la 
“plebe indotta,” è cosa che non stupisce. Né si deve dimenticare che, 
dietro l’identificazione di Aristotele con Averroè e la difesa della sua 
dottrina “filosofica,” stava, in realtà, tutto un modo d'’intendere la 
funzione e il compito della filosofia, destinato prima o poi a invadere 
decisamente anche il campo della verità teologica e intenderla, sempli- 
cemente, come l’espressione ancora immaginativa e mitica della ra- 
zionale verità speculativa. Cosî, al tentativo tomista di fare dell’ari- 
stotelismo il nuovo solido baluardo filosofico della teologia, rispondeva 
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il fermo proposito di respingere l’utilizzazione teologica di Aristotele 
e di ribadire proprio quelle interpretazioni che accentuavano il distac- 
co, se non proprio l’opposizione, tra l'orizzonte speculativo aristotelico 
e i presupposti assenziali delle verità di fede. 

Quando abbiano cominciato a diffondersi a Parigi atteggiamenti 
e dottrine di questo genere, è un particolare ancora non bene accertato; 
ma è molto probabile che, durante il primo soggiorno parigino di Tom- 
maso (fino al 1259) non fossero ancora largamente affermate. Tutta- 
via, la loro influenza nella Facoltà delle arti dovette crescere rapida- 
mente, se già nel ’67 Bonaventura attaccava duramente gli “averroi- 
sti.” Nel ’70, poi, il vescovo di Parigi, Stefano Tempier, condannava 
esplicitamente quindici tesi, la maggior parte delle quali di netta ispira- 
zione averroista (unità dell’intelletto, negazione del libero arbitrio, 
eternità del mondo, determinismo astrologico, mortalità dell'anima in- 
dividuale, ecc.); nello stesso anno il domenicano Egidio di Lessines 
scriveva ad Alberto Magno, comunicandogli quindici proposizioni inse- 
gnate “dai più eminenti maestri delle scuole parigine” ed invitandolo 
a confutarle. Alberto, che aveva già respinto gli “errori teologici” di 
Averroè, si affrettò a scrivere il De quindecim problematibus, in cui 
prendeva chiaramente posizione contro i loro sostenitori; nello stesso 
anno, per rendere ancora più radicale il distacco tra l’“aristotelismo cri- 
stiano” e l’“averroismo” degli “artisti” parigini, anche Tommaso, tor- 
nato a Parigi nel ’69, scendeva in campo con l’opuscolo De unitate in- 
tellectus contra averroistas, dove la critica della dottrina averroistica è 
evidentemente guidata dalla preoccupazione di separare la sua posi- 
zione da quella degli aristotelici eterodossi. 

Malgrado ciò, le dottrine averroistiche continuarono a diffondersi 
e a prosperare a Parigi, preoccupando seriamente le autorità eccle- 
siastiche. Lo stesso Pontefice Giovanni XXI, l’ex professore di logica, 
medico e scienziato Pietro Ispano, si affrettò a promulgare, il 18 gen- 
naio del 1277, un solenne ammonimento ai maestri parigini delle arti. 
Infine, il 7 marzo dello stesso anno, Stefano Tempier promulgava un 
nuovo decreto d’interdizione e di condanna riguardante ben 219 pro- 
posizioni, con l’espresso divieto di sostenerle anche soltanto quali dot- 
trine vere dal punto di vista, della ragione, ma false dal punto di 
vista della fede. Atteggiamento, questo, che doveva essere assai dif- 
fuso negli ambienti scolastici parigini e che venne pi tardi designato 
con il termine infelice e ambiguo di “doppia verità.” 

Le tesi condannate dal Tempier erano però di carattere e di ori- 
gine assai diversi. Accanto alle dottrine dell’“amore cortese” di Andrea 
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il Cappellano, a tesi già condannate e vietate nel corso del XII secolo, 
erano infatti comprese nel divieto episcopale anche le concezioni più 
caratteristiche di Avicenna e di Averroè, e, addirittura, anche talune 
proposizioni tomiste. Ma gli “errori” più gravi, le dottrine contro cui 
sembra esser maggiormente rivolto l’intervento ecclesiastico, sono rap- 
presentati piuttosto da opinioni che non sono specificamente averroisti- 
che, e rispecchiano probabilmente l’insofferenza dei maestri delle ar- 
ti di fronte alla supremazia teologale. Cosi, quando leggiamo che a 
Parigi c’era chi sosteneva che la lex cristiana “impedisce di conoscere” 
e che tale legge contiene anch’essa come tutte le altre religioni elementi 
mitici e falsità; oppure che la teologia è fondata su “favole” e non reca 
agli uomini nessuna vera conoscenza, riconosciamo si la presenza di 
idee di vicina origine averroistica, ma ci rendiamo anche perfettamente 
conto della reazione di un nuovo tipo di cultura naturalistica e scien- 
tifica che rivendicava la propria indipendenza. Né meraviglia che taluni 
maestri parigini sostenessero apertamente la superiorità del sapere fi- 
losofico (quod sapientes mundi sunt philosophi. tantum), e procla- 
massero che la sola ragione umana basta a conoscere il bene e le virtù 
e che tali virtà, pratiche e speculative, costituiscono la sola felicità pos- 
sibile per l’uomo nella sua esistenza terrena. Lettori dell’Ethica Ni- 
comachea, e avversi ad ogni tipo di morale ascetica, essi sosteneva- 
no inoltre il fondamento tutto umano e mondano delle virtîi, nonché 
la loro stretta connessione con l’orizzonte pratico della vita civile che 
è fondata sulla ricerca naturale del benessere e della ricchezza. Tali 
dottrine morali erano, in fondo, solo il corollario di una concezione 
della realtà ispirata ad una linea aristotelica, ma anche probabilmen- 
te permeata di dottrine avicennistiche ed averroistiche. L’eternità del 
mondo, l’unità specifica dell’intelletto umano, la natura mortale del- 
l’anima individuale, un rigoroso determinismo fisico e morale e il 
rifiuto del carattere provvidenziale della realtà, insomma tutte le tesi 
già condannate nel ’70, costituivano, sembra, il fondamento metafisico 
e dottrinale della filosofia degli artistae. E come già nel ’70, all’af- 
fermazione di un rigoroso sistema di necessità che racchiudeva in 
una stessa ferrea legge tanto il principio divino quanto la catena de- 
gli effetti da esso prodotti, corrispondeva la negazione di ogni inter- 
vento estraneo al puro ordine naturale e l’esplicita denuncia del carat. 
tere mitico e favoloso dell’interpretazione teologica dell’agire divino. 
Il Seéc di Aristotele, motore immobile, pura forma e puro atto, fermo 
nella perfezione del suo pensiero, e il Dio della tradizione neoplato- 
nica, che produce da sé l’universo nella serie necessaria delle emana- 


333 


Il XII secolo 


zioni, tornavano cosi ad opporsi al Dio della teologia cristiana, definito 
nella vicenda della creazione e dell’incarnazione. O, se si vuole, una 
concezione totale del mondo elaborata con metodi e nozioni filosofiche, 
e fondata sulla tradizione del pensiero classico faceva già fronte all’in- 
terpretazione mistica della realtà, cosi recisamente affermata negli stessi 
anni dalla riflessione di Bonaventura, o all’aristotelismo orientato in 
senso teologico di Alberto e di Tommaso. 


Ora, non v’è dubbio che sarebbe una grave incongruenza storica 
caricare le dottrine dei maestri parigini di significati che esse non ave- 
vano e presentarle sotto la forma speciosa di una prima rivendicazione 
della “libertà di pensiero,” tanto più che anche tra gli artistae pa- 
rigini non mancarono maestri ben disposti a “purgare” i loro Com- 
menti, come, ad esempio, Giacomo di Douai o Rodolfo il Bretone. 
Né sarebbe meno erroneo attribuire alle idee dei cosiddetti “averroi- 
sti” un effettivo carattere scientifico, dimenticando la pesante ipoteca 
di una metafisica cosi poco razionale come quella neoplatonica. Ep- 
pure, nell'ambiente intellettuale e storico della Parigi duecentesca, an- 
che quegli atteggiamenti e quelle idee implicavano la rottura del mo- 
nopolio intellettuale della Chiesa o almeno una sua drastica limita- 
zione. Il diritto di leggere e commentare Aristotele, Avicenna o Aver- 
roè, e di sostenere liberamente, “da filosofi,” tutte le dottrine, anche 
quelle realmente contrastanti con il dettato biblico, avrebbe signifi- 
cato il riconoscimento di una autonomia della ragione incompara- 
bilmente più vasta di quella concessa da Tommaso. La separazio- 
ne radicale del piano della fede e della /ex religiosa, necessaria per 
guidare gli indotti e “coercire i ribelli,” dall'ambito della “verità dimo- 
strativa” rinnovava in Occidente la stessa frattura dell’ordine politico- 
religioso delineatasi nell'Islam con l'elaborazione delle tesi averroistiche. 


2. Sigieri di Brabante e Boezio di Dacia 


Quale fosse l’effettiva diffusione di questa tesi negli ambienti uni- 
versitari parigini; se essa restasse prevalentemente nei limiti di una 
esposizione “obiettiva” delle dottrine di Aristotele e di Averroè, o co- 
stituisse invece la prima impalcatura teorica di un movimento di idee 
ben pit polemico, è però un argomento ancora assai incerto e discusso. 
Gli studi più recenti tendono anzi a limitare la portata del movimento 
averroistico, e a sottolineare la difficoltà di distinguere nella selva dei 
commenti e delle interpretazioni di Averroè ciò che è semplicemente 
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spiegazione di una dottrina altrui e ciò che è invece accettazione di tesi 
specificamente averroistiche. E, certo, tali dubbi sono autorizzati pro- 
prio dal carattere del pensiero di Sigieri di Brabante (1235?-1281/84), 
esplicitamente colpito dalla condanna del ’77 insieme a Boezio di 
Dacia e Berniero di Nivelles, e considerato dai suoi stessi contempora- 
nei come il maggiore esponente del cosiddetto “averroismo latino.” 

“Maestro delle arti,” e come tale impegnato nello studio delle dot- 
trine aristotelico-averroistiche, Sigieri nei suoi scritti e nel suo insegna- 
mento sostenne parecchie tesi (l’unità dell’intelletto, l’eternità del mon- 
do, la necessità dell’ordine universale, ecc.) che sono certamente con- 
trarie alla “rivelazione” cristiana. Ma, anche nel suo caso, non si può 
ignorare la diversità che sussiste tra la recisa affermazione di Averroè 
per cui la verità risiede sempre e tutta nelle dimostrazioni razionali, e 
la cautela di Sigieri che non intende contrapporre la “verità” filosofica 
ai “discorsi persuasivi” dei teologi, quanto piuttosto illustrare, da in- 
terprete obiettivo, le dottrine di Aristotele, usando i puri metodi ra- 
zionali. Il fatto che tali dottrine possano essere in contrasto con l’inse- 
gnamento della teologia e la parola della rivelazione, non deve infatti 
preoccupare il filosofo deciso a riconoscere, in sede religiosa, le verità 
di fede, ma altrettanto sicuro di dovere interpretare con il puro metro 
della ragione i testi dei filosofi. Al contrario, il suo compito principale 
consiste proprio nel porre in esatta luce i problemi suscitati dalla let- 
tura dei filosofi senza minimamente indulgere ai tentativi di stabilire 
un accordo fittizio tra la filosofia e la teologia o d’interpretare capzio- 
samente Aristotele cedendo alle preoccupazioni ed alle suggestioni teo- 
logali. Come scrive lo stesso Sigieri, con un probabile accenno polemico 
ai metodi tomistici, le opinioni di Aristotele e di Averroè “non debbono 
essere nascoste da coloro che hanno il compito di esporre i loro libri,” 
anche quando esse siano contrarie alla “verità” rivelata. Se non è con- 
cesso ad alcuno di tentare una interpretazione razionale dei misteri 
della fede o di negare la verità cristiana con gli argomenti dei filosofi, 
ciò non significa che si debba rinunziare alla più netta distinzione tra i 
due piani di indagine, o che si debbano nascondere le conclusioni con- 
traddittorie cui si conducono la ragione e la fede. Ora, è fatto accer- 
tato che Aristotele, con il cui pensiero s’identifica la ragione umana, 
ha sostenuto e sostiene su molti punti dottrine discordanti dalla rive- 
lazione, anzi addirittura opposte; e, poiché filosofare significa cercare 
più “l’intendimento dei filosofi che non la verità,” ecco che l’interprete 
genuino si limiterà a riferirne le opinioni, salvo naturalmente ogni pre- 
giudizio per la “verità” ortodossa. 
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Non è facile davvero comprendere se questo atteggiamento rispori- 
da veramente alle preoccupazioni di un uomo sinceramente legato agli 
ideali religiosi della sua civiltà e del suo tempo, o se invece non rap- 
presenti un abile schermo dotarinale dietro il quale diffondere dottri- 
ne del tutto inconciliabili con la rivelazione. Certo, la sua insistenza nel- 
l’identificazione della veritas con la rivelazione sembra sincera; né pare 
che si possano sollevare dubbi consistenti anche sulla sua costante am- 
missione dell’obbligo di accettare sempre, in ultima istanza, le dottri- 
ne della fede. Eppure, anche il riconoscimento della sua professione di 
fede non toglie che Sigieri avanzasse una rivendicazione del tutto in- 
conciliabile con la tradizionale supremazia dell’ordo theologalis e, ciò 
che pid conta, fatalmente eversiva dell’unità dogmatica della Chri- 
stianitas. Riconoscere, come egli dice in forma espressa e chiarissima, che 
le dimostrazioni razionali possono pervenire con procedimento impec- 
cabile a conclusioni opposte alla fede, significava infatti impugnare 
l’idea dell’accordo necessario tra la ragione retta e la fede cosciente su 
cui si costituiva proprio in quegli anni il nuovo edificio della teologia 
tomista; e implicava non solo la distinzione, ma la separazione asso- 
luta e radicale tra il piano della natura, concluso nel suo ordine as- 
solutamente temporale e mondano, e il piano della rivelazione e del- 
la grazia. 

Fedele a questa impostazione del suo pensiero, Sigieri di Brabante, 
nel De aeternitate mundi, nel De intellectu, nel De anima intellectiva 
e nel Liber de felicitate, enunciò appunto le “dottrine dei filosofi,” le 
stesse che troviamo cosi aspramente censurate nella condanna del ’77. 
Richiamandosi alle tesi aristoteliche, egli negò infatti che Dio, causa 
finale dell'universo, ne fosse anche la causa efficiente; sostenne l’eter- 
nità del mondo e di tutti i generi e le specie degli esseri naturali, e non 
esitò ad accettare una forma di rigoroso determinismo astrale che sot- 
tometteva tutti gli eventi mondani al processo fatale dei cicli celesti, 
la cui identica ripetizione ha prodotto, produce e produrrà eterna- 
mente eventi sempre identici. Da tale forma di assoluta necessità, Si- 
gieri non escludeva neppure le vicende della religione, la cui storia 
gli appariva condizionata dal presentarsi di talune cognizioni o com- 
binazioni astrali. Ond’è naturale che il ripetersi “delle stesse opinioni, 
delle stesse leggi e delle stesse religioni” apparisse a Sigieri come una 
norma necessaria del mondo sublunare, applicabile al Cristianesimo 
non meno che a tutte le altre leges che hanno guidato eternamente la 
vita del genere umano. 

L’atteggiamento di Sigieri e la sua propensione per l’interpreta- 
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zione averroistica di Aristotele sembra, del resto, confermata dalla sua 
dottrina dell’intelletto, che è stata a lungo discussa dagli storici. Ma lo 
studio dei frammenti del De intellectu e del Liber de felicitate dimo- 
stra, credo, irrefutabilmente che il maestro brabantino identificò l’In- 
telletto agente con Dio e pose l’unica felicità possibile per l’uomo nel- 
l'unione eterna con tale intelletto. D’altra parte, l’anima razionale e il 
corpo non sarebbero stati uniti tra loro che nell’“atto operativo,” e 
quindi il rapporto tra l’intelletto e il corpo si sarebbe ridotto, per lui, 
al contatto che si stabilisce tra una potenza operante e il luogo in cui 
essa svolge la propria operazione. Con questo, Sigieri intendeva cer- 
tamente riaffermare, sia pure con una sottile sfumatura che lo distin- 
gue dalla dottrina propriamente averroistica, non solo l’unicità dell’In- 
telletto agente, ma anche quella dell’intelletto possibile o materiale 
che era proprio unicamente della specie umana. NÉ occorre insistere 
sulle evidenti implicazioni teologiche di una simile tesi, la cui esat- 
tezza filosofica era per Sigieri almeno altrettanto evidente dell’indi- 
scussa validità delle decisioni teologiche e dei principi di fede. In 
realtà, come sembra ormai accertato dalle più recenti ricerche stori- 
che, la dottrina sigeriana dell’intelletto costituiva un tentativo sinto- 
matico di legittimare, sia pure nell’ambito concluso della filosofia, 
tesi e concezioni dichiaratamente incompatibili con i criteri essenziali 
della ortodossia cattolica. 

La condanna del ’77 che colpi Sigieri, come principale sostenito- 
re di molte tesi incriminate, non risparmiò però neppure un altro 
maestro delle arti parigine, lo svedese Boezio di Dacia, autore di un 
Commento ai Topici ed ai Meteorologica, di quaestiones sugli Analitici, 
di un Tractatus de modis significandi e di due scritti specifiìcamente “a- 
verroistici,” il De summo bono e il De somnis. Anche Boezio riteneva in- 
fatti che il filosofo non deve trattare della creazione, perché la sua ri- 
cerca è limitata all'ambito dei principi razionali e naturali, laddove in- 
vece la creazione esula dalla natura e si presenta come verità sovru- 
mana. Perciò, di fronte alle “verità cristiane sulla creazione,” il ”filo- 
sofo della natura” non doveva assumere né un atteggiamento positivo 
né uno negativo, perché “i principi della scienza non giungono a il- 
uminare un tale oggetto.” Quanto poi alle pretese di poter conciliare 
la fede cristiana nella creazione con la tesi aristotelica dell’eternità del 
mondo, Boezio le respingeva recisamente; e sottolineava che per que- 
sta via si cadeva o nella “stoltezza di cercare una dimostrazione dove 
essa non è possibile,” oppure nell’errore eretico “di non voler credere 
ciò che si deve accettare per fede.” 
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Simili osservazioni, che sembrano rivolte contro le tesi tomiste, 
concordavano del resto perfettamente con la sua concezione di Dio 
come primo principio della realtà, eterno, immutabile e perfetto, da cui 
dipende per rigorosa necessità tutto l’ordine mondano. In questo prin- 
cipio identificato del resto con il “Dio dei Santi” Boezio poneva il 
sommo bene dell’uomo, raggiungibile solo per la via speculativa risa- 
lendo di grado in grado la scala dell’essere fino alla sua fonte suprema. 
Ma tale bene, che è poi tutt'uno con la conoscenza della verità, è al 
tempo stesso il più alto piacere concesso alla natura umana che solo 
nell’atto di conoscere scopre e rivela la sua parte divina. Nell’ascesa 
intellettuale, nell’adesione dell’individuo al suo eterno intelletto, si ce- 
lebra la più alta possibilità dell’uomo. 

Non occorre, credo, neppure testimoniare la totale assenza di ogni 
implicazione religiosa cristiana in questa considerazione di Dio e del 
fine dell’uomo, tutto fondato su di una pura analisi razionale. Se è 
vero che Boezio non scende mai in aperta polemica con la fede rive- 
lata e professa talvolta il suo ossequio formale ai principi della teolo- 
gia ortodossa, non è però meno certo che il suo atteggiamento specu- 
lativo costituisce una implicita rinunzia alla prospettiva cristiana. Il Dio 
aristotelico-averroistico, con la sua assoluta necessità razionale e la sua 
astratta e rigorosa natura logica, ha ormai perfettamente sostituito nel- 
la mentalità del maestro parigino il Dio della tradizione biblico-evan- 
gelica; la cultura e la mentalità di Boezio sono infatti ormai nettamen- 
te orientate verso un’idea della realtà e dell’uomo di cui è impossibile 
nascondere la sostanziale svalutazione di tutti °i temi centrali della 
esperienza cristiana. Nell’ascesi speculativa, che sostituisce l’esito na- 
turale dell’atteggiamento averroista, l’assoluta conoscenza, il “pensie- 
ro di pensiero” contemplante l’immutabile eternità dell’essere, dissol- 
vono la realtà “singolare” dell’individuo, la sua vicenda irrepetibile e 
unica. 


338 


Capitolo ottavo 


Scienza, filosofia e religione nella scuola di Oxford 


I. Le origini della scuola e Roberto Grossatesta 


La particolare attenzione con cui abbiamo seguito lo sviluppo sto- 
rico delle principali correnti teologiche e filosofiche dell’Università di 
Parigi, non deve però indurci ad attribuire un’importanza secondaria 
all’altro grande centro filosofico dell'Europa duecentesca: l’Università 
inglese di Oxford. Come abbiamo già accennato nelle pagine prece- 
denti, questo “Studio,” meno sottoposto al dir.tto controllo dell’autorità 
pontificia, ebbe però uno sviluppo assai più libero e maggiormente ri- 
spondente alle esigenze scientifiche che si erano delineate in Occiden- 
te già nel corso del XII secolo. A differenza dell’ambiente parigino (do- 
ve era subito divenuto predominante l’interesse per gli studi logici e 
teologici, e dove solo in un secondo tempo si era iniziato lo studio della 
fisica aristotelica), Oxford riprese e continuò l’interesse dei maestri 
chartriani per le arti d:1 “quadrivio”; e tale interesse si arricchi, attra- 
verso una ricca e profonda conosc:nza delle nuove tecniche scientifi- 
che arabe e un senso del valore dell’esperienza davvero eccezionale. 
Cosi, mentre a Parigi i maestri delle arti svolgevano un conseguente 
aristotelismo talvolta di tinta averroistica e i teologi tentavano il recu- 
pero dei grandi temi della Meraphysica nell'ambito della tradizione or- 
todossa, i filosofi di Oxford continuarono invece ad accettare sostanzial- 
mente la linea platonico-agostiniana, associandola però sempre pit alla 
pratica delle scienze matematiche e naturali ed allo studio di quelle lin- 
gue, il greco e l’arabo, che permettevano l’acquisizione di un grande 
materiale scientifico. Non a caso, del resto, tra i primi traduttori de- 
gli scritti scientifici e filosofici arabi abbiamo visto cosi spesso citati i 
nomi di dotti inglesi e scozzesi; ed è sintomatico che ad Oxford l’inizio 
di una propria tradizione filosofica coincidesse con l’attività di uno 
scienziato e matematico, di cui abbiamo già parlato nelle pagine pre- 
cedenti: Roberto Grossatesta, vescovo di Lincoln (1175-1253). 
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La caratterizzazione scientifica e sperimentale che egli diede alla 
scuola di Oxford non deve però far credere che non vi fossero vive 
quelle preoccupazioni religiose che abbiamo visto difese a Parigi dal- 
l'opera diversa, ma concorde, degli Ordini mendicanti. Al contrario, 
l’università inglese fu anche un centro di intensa vita religiosa, domi- 
nato dall’influenza dei Frati Minori, la cui scuola ebbe una parte di 
primo piano nella storia della cultura oxoniense. Però lo spirito re- 
ligioso di Oxford, diverso dal carattere rigidamente teologale della filo- 
sofia parigina ed estraneo alle grandi contese tra agostiniani e aristo- 
telici, si sviluppò con una assai maggiore spregiudicatezza intellettuale 
e con una singolare libertà di atteggiamenti e di idee. Benché i maestri 
oxoniensi restassero, sotto molti punti di vista, più vicini all’attesa esca- 
tologica ed alle speranze riformatrici d:1 XII secolo, essi seppero però 
inserire in questa esperienza religiosa le nuove concezioni scientifiche 
e fare addirittura della conoscenza della natura uno dti principali ele- 
menti della loro iniziativa intellettuale. 

Tale atteggiamento, di cui sarà facile seguire la traccia tra i pen- 
satori oxoniensi, è, del resto, già implicito nella presenza di Roberto 
Grossatesta come maestro secolare nella scuola francescana istituita nel- 
la città, e nell’orientamento che egli, pure restando probabilmente al 
di fuori dell’Ordine, diede agli studi dei Minori di Oxford. Roberto 
Grossatesta era — l’abbiamo già visto — soprattutto uno scienziato, 
autore di importanti commenti alla Fisica ed agli Analitici posteriori 
di Aristotele, e di scritti di schietto carattere scientifico come il De ge- 
neratione stellarum, De cometis, De luce, De iride, De colore, De im- 
pressionibus, De lineis angulis et figuris seu de fractionibus et reflexto- 
nibus radiorum, De generatione sonorum, De colore solis, ecc. Come si 
vede, basta l'enunciazione di questi titoli (e quanto si è già detto nel 
capitolo precedente) per intendere che Roberto aveva interessi di ca- 
rattere matematico, astronomico, astrologico, alchimistico ed ottico, so- 
stenuti da una notevole conoscenza della letteratura scientifica greco- 
araba. E se poi si ricorda che egli fu il primo occidentale a’ volgere 
direttamente dal greco l’Ethica Nicomachea, il De cielo et mundo ed 
altri scritti pseudoaristotelici che tradusse inoltre e commentò anche 
alcuni testi dello Pseudo-Dionigi, dimostrando una buona conoscenza 
del greco ed una discreta familiarità con l’ebraico, non sarà difficile in- 
dividuarne i tratti determinanti della figura di maestro. L'influenza 
delle dottrine neoplatoniche assorbite attraverso la duplice fonte della 
tradizione platonica medioevale e della filosofia araba, e lo studio della 
prospettiva e dell’ottica araba, sono infatti all’origine della sua dottrina 
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della luce considerata quale elemento capitale nella costituzione dell’uni- 
verso. Riprend:ndo un tema già largamente sviluppato da Avicebron e 
presente negli stessi anni pure negli ambienti francescani parigini, an- 
che il Grossatesta considera la luce come la forma universale di tutti gli 
esseri, anzi come la essenza costitutiva della stessa realtà. Cosî, nel De 
luce seu de inchoatione formarum la creazione dell’universo da parte 
di Dio è vista come la semplice creazione di un puro punto luminoso 
che costituisce già in se stesso la materia prima e la forma di tale mate- 
ria. Questa forma è infatti la luce, sostanza corporea ma sottilissima e, 
per cosi dire, “quasi incorporea,” per di più dotata della capacità di 
propagarsi in ogni direzione con estrema velocità. Dato perciò anche 
soltanto un unico punto luminoso, questo diventa subito il centro 
della propagazione immediata di una sfera di luce, sempre più estesa 
e diffusa; se in quanto “punto” esso non ha né dimensioni né grandezza, 
la sfera di luce che ha generato ha invece estensione e misure; anzi, pro- 
prio nel propagarsi della luminosità si producono la estensione spaziale 
e la corporeità; cosi quelle dimensioni e quelle forme che erano implicite, 
“contratte” nel punto, possono esplicarsi infinitamente determinando 
insieme la struttura e la stessa natura materiale dell’universo. 

Il risultato di questa infinita moltiplicazione della luce non è però 
per Roberto un universo infinito; anzi, egli afferma che la luce in- 
finitamente semplice deve determinare la materia semplice da essa pro- 
dotta secondo dimensioni di grandezza finita, che in confronto alla 
semplicità essenziale della luce sono però infinitamente multiple. Per- 
tanto, l’universo è formato da una sfera finita al cui centro troviamo 
la luce nel suo massimo splendore, mentre ai suoi limiti la luce giunge 
invece al massimo della rarefazione e, quindi, all’ultimo estremo del suo 
processo di diffusione. Questo limite estremo dell’universo, che costitui- 
sce il firmamento, riflette però la sua luce verso il centro; e cosi si gene- 
rano le sfere celesti tra le quali è ultima la sfera della luna. Al di sotto 
di essa si stendono le quattro sfere degli elementi primi (aria, acqua, 
terra e fuoco), e, infine, la terra che raccoglie e concentra in sé l’azione 
di tutte le sfere superiori, ed è quindi centro di tutte le influenze ce- 
lesti. 

Non occorre, credo, insistere troppo in questi aspetti della cosmolo- 
gia della luce elaborata dal Grossatesta, per comprendere come essa 
muova sostanzialmente da Avicenna e dagli altri rappresentanti del 
neoplatonismo arabo, dai quali desume l'idea della luce quale ele- 
mento attivo della corporeità, e quale principio formativo delle es- 
senze o forme che determinano la natura. Ma ciò che più importa è la 


341 


Il XIN secolo 


immissione in questo contesto metafisico dell’uso delle cognizioni mate 
matiche e geometriche che rappresentano, per Roberto di Lincoln, il 
più utile strumento ver la comprensione della realtà. Le linee, gli an- 
goli, le figure geometriche in generale sono le forme in cui si esprime 
la stessa struttura dell’universo, e si definisce la diffusione della luce. 
Sicché, con atteggiamento non lontano da quello di alcuni pensatori del 
XII secolo (come Teodorico di Chartres) e verò assai diverso dal metodo 
qualitativo della fisica aristotelica, eoli afferma recisamente che senza 
le conoscenze matematiche e geometriche non è possibile intendere 
la filosofia naturale. Tra le fionre cenmetriche hanno poi particolare 
importanza la linea retta ch indica il modo di nronadarsi della Ince e 
di tutti i moti natmrali. Ja «fera. il cui stidio ci fa comnrend-re le leoci 
che nresiednno alla moaltinlicazione della Ince e anindi alla formazio- 
ne dell’universo, e, infine, la viramide. poiché un corvo per esercitare 
la sua massima azione su di un altro corpo, deve concentrare in un sol 
punto tutta la potenza contenuta nella sua intera superficie. 

L'analisi geometrica può così indicare tutte le cause dei fenomeni 
naturali; non solo quelli della sfera ottica o meccanica, bensi anche 
quelli dell'ordine biologico ed umano. L’anima dell’uomo è infatti il 
centro di un microcosmo sul quale essa acisce come Dio overa nel ma- 
crocosmo. E come Dio è distinto e separato dalla realtà. cosf anche la 
anima è sevarata e distinta totalmente dal corno, né ha bisoeno del 
corpo ner esprimersi e per conoscere. Anzi, l’intellicenza. marte sune- 
riore dell'anima, sarebbe capace di conoscere direttamente Dio, se non 
fosse come “stordita” dal suo rapporto attuale col corpo e dalla pesan- 
tezza del suo involucro terreno. Tuttavia, lo stesso fatto fisico della 
sensazione provoca nell’anima un risveolio della sua potenza oricina- 
ria, risveglio che spinge l’intelletto a distinonere oli oosetti colti dai 
sensi, a separare in essi il colore dalla grandezza. dalla forma e dalla 
massa, quindi la grandezza dalla massa, fino a giungere cosf, per via 
astrattiva, a cooliere la pura sostanza corporea, e, poi ancora, ad aprirsi 
alla luce delle Idee divine e a discernere in essa la vera sostanza delle 
cose. Infine, all'ultimo grado della sua concentrazione interiore, essa 
si apre alla luce che procede direttamente da Dio e in essa trova il suo 
più profondo appagamento. 

In tal modo, alla visione scientifica di un universo costruito sulla 
più severa norma matematica viene a corrispondere una dottrina gno- 
seologica che si richiama alla lin°a agostiniana ed alla teoria tradi- 
zionale dell’illuminazione, secondo un metodo di pensiero che non è 
certo difforme da alcune delle più caratteristiche esperienze filosofiche 
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del XII secolo. Però, l'aspetto più importante della dottrina del Gros- 
satesta è la forte accentuazione del carattere mistico dell’i/luminatio, 
accentuazione che, al tempo stesso, sembra unificare nell’unico ter- 
mine di experientia il rapporto dello scienziato verso la natura e del 
teologo verso Dio, pur distinguendo il piano del sapere fisico dove 
si procede per rigide leggi matematiche dal piano dell’esperienza re- 
ligiosa tutta risolta nella mistica adesione al creatore. Sperimentali- 
smo e matematicismo scientifico, da un lato, ed esperienza interiore 
dall’altro, costituiscono cosi fin da ora i due caratteri più tipici della 
filosofia oxoniense, erede, per tanti sensi, di un grande filone specu- 
lativo già emerso nel XII secolo. Tutta la storia della scuola di Ox- 
ford, da Bacone a Duns Scoto, a Ockham, troverà appunto in questi due 
poli dialettici la sua vitale caratteristica. 


2. I discepoli del Grossatesta e il programma riformatore di Ruggero 
Bacone 


L’insegnamento di Roberto Grossatesta fu continuato diretta- 
mente da due suoi discepoli, Adamo di Marsh (t 1258) (di cui non 
conosciamo finora nessuna opera sicura, e la cui conoscenza è affidata 
unicamente alle testimonianze dei contemporanei, soprattutto di Rug- 
gero Bacone) e Riccardo Rufo di Cornovaglia, lettore delle Sentenze 
a Oxford nel 1250 e poi ancora nel 1256. Ma talune notizie sull’atti- 
vità scientifica e la posizione religiosa di Adamo di Marsh, che sem- 
bra essere stato un seguace degli spirituali francescani e comunque 
aperto a suggestioni gioachinite confermano quei caratteri della scuo- 
la francescana oxoniense che abbiamo adesso rilevato. Ben più fon- 
dato è però il giudizio degli storici sulla personalità di un discepolo 
di Adamo, Tommaso di York (t 1260), di cui ci è nota un’opera, 
il Sapientiale composta sembra prima del 1256. In questo scritto ri- 
compaiono tutte le componenti che abbiamo già detto tipiche nel pen- 
siero di Roberto, a cominciare dalla metafisica della luce fino alla dot- 
trina gnoseologica dell’illuminazione. E se Tommaso dichiara esplicita- 
mente di voler esporre le dottrine metafisiche “secondo Aristotele,” usa, 
in realtà, dei commentatori arabi e dei filosofi ebrei, e in particolar mo- 
do di al-Farabi, di Avicebron e del Maimonide. Per di più, egli cita ed 
usa ampiamente Boezio e il Gundissalvi, Nicola di Amiens e Gugliel- 
mo di Alvernia; sicché, il quadro compiuto della sua concezione meta- 
fisica è facilmente definibile nell'ambito di una linea tipica della cul- 
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tura francescana e comune, in certa misura, tanto ai maestri parigini 
dell’Ordine che agli oxoniensi. 

Non è quindi strano che anche Tommaso avanzi il paragone or- 
mai tradizionale tra la privazio formarum che è la caratteristica tipica 
della materia, e l’oscurità che è pura potenza rispetto alla luce (e, quin- 
di, condizione assolutamente negativa), e consideri la materia come 
essere in potenza nei confronti della forma. Non solo; ma nel Sa- 
pientiale sono ben distinti tre significati diversi del termine “materia”; 
cioè: 1) la materia in senso aristotelico, come pura privazione della 
forma, che, unita alla forma, costituisce ogni composto limitato e de- 
terminato; 2) la materia dei corpi celesti, dotata di proprie determina- 
zioni spaziali e temporali, ma non soggetta alla privazio; 3) la mate- 
ria in senso proprio, in quanto esse potentiale, determinabile dalla for- 
ma, o sostrato universale comune a tutto ciò che esiste. Questa ma- 
teria, intesa nel suo senso più universale, è pertanto presente in ogni 
essere; e quindi Tommaso di York, accettando anche în questo un ele- 
mento fondamentale della filosofia francescana, sostiene la costituzio- 
ne ilemorfica anche delle pure essenze spirituali (anime e angeli). 

Naturalmente, nel composto umano la “forma” è costituita dal- 
l’anima, sostanza superiore e ben più nobile del corpo; ma l’anima è 
a sua volta costituita da una forma e da quella materia che è stata 
definita come pura “possibilità di essere.” Perciò, al pari di tutte le 
altre realtà, anche l’anima risulta come sostinzà dall’unione organica 
della materia con la forma intelligibile, princivio concreto di indivi- 
duazione che trasforma il “poter essere” nell’“essere.” 


Quanto poi alla spiegazione dei processi gnoseologici, anche Tom- 
maso ritiene che la conoscenza intellettiva sia possibile solo perché la 
forma che esiste nell’oggetto sensibile può presentarsi come l’“esempla- 
re” della forma esistente nell'anima. Cosî, Tommaso può spiegare la 
formazione degli universali nella mente, muovendo dall’immagine sen- 
sibile che schematizza l'individuo nelle sue caratteristiche specifiche; 
quindi operando sugli elementi comuni alle diverse immagini indivi- 
duali, l’intelletto forma l’universale e lo predica poi dei singoli indivi- 
dui. Accanto a questo meccanismo gnoseologico che cerca di conciliare 
l’esemplarismo agostiniano con l’astrazione aristotelica, Tommaso am- 
mette però anche una forma di conoscenza illuminata che deriva diret- 
tamente da Dio, e che ha nella sapienza divina il suo sicuro fondamen- 
to. Ed è appunto su questa “verità” illuminante che riposa anche la co- 
noscenza innata di Dio posseduta da tutti gli uomini, e si basano con 
assoluta sicurezza gli stessi argomenti ontologici. 
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L’opera di Tommaso di York, pur nei suoi limiti particolari, rivela 
però chiaramente alcune delle tendenze filosofiche e teologiche che sa- 
ranno proprie, per tutto il secolo, dell'ambiente intellettuale di Oxford; 
ma tali tendenze, unite ad una spregiudicata vocazione sperimentali- 
stica, ad un interesse acutissimo per lo studio della natura, ad una 
profonda ispirazione religiosa riformatrice e ad un senso veramente ec- 
cezionale del valore pragmatico della scienza, sono espresse soprattutto 
nella grande personalità di Ruggero Bacone (1214/20-1292?), lo scien- 
ziato di cui abbiamo già ricordato i notevoli contributi al progresso 
della scienza medioevale. Nato nel Dorsetshire, forse scolaro ad Oxford 
di Roberto Grossatesta e di Adamo di Marsh, la sua educazione si com- 
pi però alla scuola parigina, dove fu studente e insecnante nella Fa- 
coltà delle arti, lettore spregiudicato della PAvsica e deoli scritti natu- 
rali di Aristotele, e subi anche l’influenza di Pietro di Maricourt. 


Dopo un soggiorno parigino di sei o sette anni, Ruggero, proba- 
bilmente contrariato dallo scarso interesse dei sordonienses ver le ri- 
cerche sperimentali, tornò ad Oxford, dove rimase dal 1247 al 1251, 
quando, costretto — sembra — ad abbandonare l’insesnamento, tornò 
nuovamente a Parigi, dove fioriva la maggiore scuola dell’ordine fran- 
cescano. Nella capitale francese, Ruggero, che intorno al 57 aveva preso 
l'abito francescano, fu però ugualmente oggetto di aspre accuse e di 
persecuzioni che giunsero addirittura alla privazione della libertà per- 
sonale. Ma anche a Parigi egli continuò la sua libera ricerca di scien- 
ziato, fondata su esperienze spesso geniali o comunque ispirate da una 
consapevolezza ben viva e profonda del valore pratico e “operativo” del 
sapere, e ispirata dalla conoscenza della scienza araba. in particolare, 
del Secretum secretorum. L'ascesa al soglio pontificio del cardinale Gui- 
do Fulcoldi (Clemente IV) (1265-1268), suo amico e protettore, gli per- 
mise però di accudire ai suoi studi con maggiore tranquillità e sicurezza; 
e nei tre anni di pontificato di Clemente IV egli si adoperò a dare forma 
organica e sistematica ai suoi programmi di riforma filosofica, scientifica 
e religiosa, redigendo i tre scritti più famosi: l’Opus Majus, l’Opus mi- 
nus e l'Opus tertium. Anche il suo periodo di relativa fortuna fu però 
assai breve: subito dopo la morte di Clemente ripresero, fuori e dentro 
all'Ordine, le accuse contro le sue dottrine; infine, nel 1277, l’esplicita 
condanna delle concezioni astrologiche formulate dal Tempier, offri 
un’altra occasione ai suoi avversari per sottoporlo di nuovo a un rigo- 
roso procedimento che si conchiuse nel ’78 con il suo arresto. Solo nel 
"92, già molto vecchio, Ruggero venne liberato e poté stendere l’ulti- 
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mo trattato, quel Compendium studii theologiae che conclude significa- 
tivamente la sua opera. 

Le dottrine e le idee di Bacone sono però espresse, nella maniera 
più compiuta, proprio nella grandiosa sintesi dell'Opus M@ajus, dove 
egli non si limitò a raccogliere i risultati di quasi trent'anni di intenso 
lavoro scientifico, o a dar fondo a tutte le risorse di una cultura rara 
e vastissima, ma tracciò invece un programma di riforma della so- 
cietà cristiana e delle sue strutture ideologiche, disciplinari e scienti- 
fiche, nel quale si incontravano veramente tutte le esigenze più vive 
della cultura contemporanza. Filosofo preoccupato di fondare una con- 
cezione del sapere di cui stupisce il carattere “pragmatico,” ma, in- 
sieme, erede della tradizione mistica e riformatrice del francescane- 
simo, Bacone riusci cosi a trasformare l’esposizione di talune dottri-’ 
ne gnoseologiche, nate dalla lunga lettura degli scienziati arabi, dalla 
pratica delle arti sperimentali, e dalla profonda conoscenza della me- 
dicina, dell’alchimia, dell’astrologia, e delle stesse arti magiche, 
un programma di riforma culturale, religiosa e politica che, pur fon- 
dandosi su di una sicura coscienza scientifica, ha insieme tutti i ca- 
ratteri dell’utopia. Ma il fatto più importante è che all’origine di que- 
sto programma stanno appunto una nuova concezione del sapere “pra- 
tico,” attinta dall’insegnamento del Grossatesta e di Pietro di Mari- 
court, la piena consapevolezza della necessità di adeguare tanto le strut- 
ture gerarchiche della Chiesa quanto gli stessi fondamenti della teolo- 
gia e dell’apologetica tradizionale alle nuove condizioni storiche e, 
soprattutto, la lucida coscienza della grande crisi intellettuale che sta- 
va ormai dissolvendo i fondamenti delle ideologie medioevali. 

Per Ruggero Bacone non ha infatti ormai alcuno scopo la ricer- 
ca di una verità che resti estranea all’azione umana o quella contem- 
plazione che non sappia tradursi nella pi perfetta organizzazione del- 
l’ordine religioso e civile, necessario presupposto del dominio umano 
sulla natura. La Communitas Christianorum, con tutti i suoi proble- 
mi etici, politici, scientifici e tecnici, è cosf sempre alla cima dei suoi 
pensieri, condizionando lo svolgimento delle sue dottrine filosofiche e 
scientifiche. E si direbbe anzi che ogni possibile verità teoretica o teo- 
logica valga per lui solo se si risolve nella concreta elaborazione della 
scienza e la radicale razionalizzazione di tutte le strutture del mondo 
umano. Nella nuova prospettiva che Ruggero apre cosi alla riflessione 
medioevale, il sapere dovrà essere, insieme, saggezza pratica e “virtii” 
morale, forza attiva capace di mutare lo stesso ordine delle leggi natu- 
rali per dare all’uomo una straordinaria “potenza”; ma dovrà essere 
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anche una vera capacità persuasiva, tale da convincere gli individui e 
i popoli — tutte le genti cristiane e non cristiane — dei benefici della 
scienza; e, soprattutto, una sicura intelligenza regolatrice di quell’u- 
nica societas cui spetta di raccogliere tutto il genere umano wf £c- 
clesia Dei et Res publica fidelium dirigatur in omne bonum. Cosi, nel 
proemio dell’Onus Majus, ecco prender forma ed espressione un idea- 
le di unità, di pacifica, operosa collaborazione umana, il sogno in- 
somma di una radicale reformatio che insieme assicuri per tutti la 
salus religiosa e la potentia mondana; che, da un lato, riporti la Chie- 
sa alla sua vera destinazione evanselica ed ecumenica, e, dall’altro, 
ne estenda la disciplina e la recola “razionale” su tutte le genti. 

Per questo, guidato insieme dalla sua fede francescana — che, 
forse, attraverso Adamo di Marsh, si era anche nutrita delle speranze 
gioachinite — e sollecitato nel suo entusiasmo di scienziato dalle 
“srandi verità” apprese dai libri dei “gentili, greci, arabi ed ebrei,” 
il maestro oxoniense predica l’universale concordia, la conversione di 
tutte le sectae alla sola catholica veritas e la perfetta unione in una 
suprema gerarchia che da tutti accetti la vera scienza e la vera virtii 
e a tutti assicuri i beni del sapere e dell’ordine. Ma quella Chiesa, 
cui svetta di realizzare questo programma, se non è, certo, la “terza” 
Chiesa d-Ila “mistica libertà” di cui parlava la profezia gioachinita, 
non è però nepvure quell’imperium relicioso e politico. fondato sul- 
“assoluta sunremazia del Pontefice romano e sulla sua illimitata auto- 
rità, che sarebbe stata perfettamente definita, tra vochi decenni, nella 
dolla bonifaciana. La Chiesa, alla quale pensa Bacone, è invece un 
perfetto organismo razionale, illuminata si dalla grazia divina, ma 
sostenuta e guidata dalla saccezza umana e sempre affidata alle men- 
ti dei cristiani pig dotti. Se il maestro francescano ci parla ancora nel- 
l’Obus Majus della t-olocia come dea scientiarum e dei teologi come 
i naturali custodi dell’ordine e della vita del samere (ed opera anindi 
anch'egli, a suo modo, la bonaventuriana reductio artium ad theolo- 
giam), questa teologia è però ormai una scienza nel pid rigoroso e 
stretto senso della parola, anch’essa compresa in Quel savere “opera- 
tivo” e filosofico cui tendono tutte le forme di conoscenza umana. Teo- 
logi e canonisti. interpreti della Scrittura e della Lesoe, tutti i gerar- 
chi della Chiesa cristiana — dal pid umile al pid eccelso — dovranno 
perciò essere, prima di tutto. veri scienziati. dotati della stessa men- 
talità e delle stesse capacità intellettuali che d-bbono possedere i filo- 
sofi, i medici, e, in generale, tutti oli exmerimentatores. Ed è anzi evi- 
dente che la stessa supremazia della Chiesa sopra ogni altra forma di 
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società o di ordinamento, e la sua indiscussa superiorità nei confronti 
degli stessi poteri civili, è dimestrata, per Bacone, principalmente dal- 
la sua capacità di costituire la guida sicura dell’azione umana, e di 
imporre una regola ed una disciplina universale ed unitaria agli sfor- 
zi, ai tentativi ed alle pratiche scientifiche che, altrimenti, potrebbero 
disperdersi o contrastare inutilmente. Uno è infatti — afferma Rug- 
gero — il genere umano, nella sua natura e nella sua saggezza intel- 
lettuale, cosi come “uno” è il compito e la missione che Dio ha as- 
segnato a tutte le genti, a tutte le civiltà, a tutte le culture; e quindi 
dovrà pur essere unica la sapientia che le guidi ed illumini. 

La funzione pratica e organizzativa del sapere e, con questa, l’av- 
vento di un mondo in cui le scienze operino in perfetto accordo, ac- 
crescendo indefinitamente la potenza umana, si presenta quindi — al 
di là di ogni singola riflessione — come l’ultimo fine vero del pro- 
gramma baconiano. Ma perché un tale avvento si compia, Bacone ri- 
tiene che la società cristiana debba essere profondamente mutata e 
che dalla Chiesa corrotta, che si fonda sull’autorità di una teologia 
ormai impari al suo compito, e sull’azione pratica di una gerarchia ben 
lontana dal possedere il sapere e l’abito mentale che sarebbero neces- 
sari, nasca una vera societas perfecta. Ora, una riforma di questo ge- 
nere non può essere compiuta che usando i metodi delle scienze, e, 
in particolare, dando pieno valore scientifico e razionale a quanto finora 
è stato facilmente abbandonato alla routine delle Summae scolasti- 
che, all’abuso di formule e di principi falsamente difesi dalla tradi- 
zione, o addirittura alla sostanziale corruttela di un’ibrida mescolan- 
za di dottrine e di tesi meramente filosofiche. 

La teologia ormai ridotta all’esposizione di contenuti estranei e 
di problemi futili ed inutili, va dunque riportata alle sue vere fonti, 
alla ricerca cioè di quella verità divina che essa deve illuminare e in- 
segnare. E poiché la somma delle verità cristiane è contenuta solo nel- 
la Scrittura, dalla quale muove e in cui si risolve ogni principio e cri- 
terio di salute e di fede, la teologia che Bacone vuole sostituire alla 
tradizione scolastica si dovrà fondare unicamente sulla lettera dei testi 
sacri che essa deve solo interpretare e chiarire nel loro genuino signi- 
ficato. Naturalmente — e qui il programma di Bacone si lega proba- 
bilmente anche ad una tendenza ormai tradizionale nelle correnti spi- 
rituali del francescanesimo — questa interpretazione della Scrittura, 
“letterale” e strettamente aderente alle parole divine, sarà condotta 
senza alcuna concessione alla “falsa sapienza” di quei teologi che han- 
no ormai sopraffatto il testo sacro, con il peso dei loro arbitrari com- 
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menti, senza “divagazioni” di qualunque genere e con il massimu 
scrupolo dell’esatta conoscenza dei termini e dei vocaboli. Ma siccome 
lo stesso testo della Scrittura, nella sua “vulgata,” è stato probabil- 
mente mutato da aggiunte umane e da corrotte lezioni, la prima con- 
dizione per la riforma della teologia sarà di creare una vera élite di 
filologi-scienziati, capaci di riportare anche le parole al loro signi- 
ficato originale e quindi di liberare, con l’ausilio di tutte quelle co- 
noscenze che siano necessarie, il testo divino dalle aggiunte e dalle 
“interpretazioni” degli uomini. Per questo, Bacone propone che si 
diano ai futuri teologi le più larghe conoscenze linguistiche possibi- 
li, raccogliendo a tale scopo testi, documenti, e tutti gli altri “mate- 
riali” necessari, e di fondare delle scuole di tipo del tutto nuovo, nelle 
quali si insegnino il greco, l’ebraico e quelle altre lingue orientali uti- 
li per l’interpretazione e la conoscenza dei testi originari, cosi da for- 
marvi insomma uomini ugualmente dotti nella scienza divina e nelle 
lettere umane, veri filologi che applichino alla teologia i procedimenti 
rigorosi e razionali. Non basta; polemizzando contro la teologia dei 
suoi tempi, unicamente guidata dalla ubbidienza a poche famose auto- 
rità, contro i “peccati” degli scolastici occupati a svolgere solo le que- 
stioni meno essenziali e più vane di una scienza troppo “vile” e “co- 
mune” come la logica, il frate inglese vuole che essa sia strettamente 
connessa a tutti i problemi della filosofia e delle scienze, che poggi in- 
somma la sua base sicura non solo sul fondamento assoluto della 
Scrittura, ma anche su quel sapere essenzialmente scientifico e pra- 
tico di cui le matematiche e gli experimenta sono l’espressione più 
esatta e concreta. 

Una simile riforma della teologia — che Ruggero vuole condotta a 
fondo con una radicale trasformazione dei metodi di studio, dell’or- 
ganizzazione scolastica e mediante una rigorosa determinazione dei 
compiti e dei fini di questa scienza — basta già ad illuminare la nuo- 
va concezione scientifico-razionale che ispira, anche su questo parti- 
colare problema, la riflessione del maestro oxoniense nonché il suo at- 
teggiamento risolutamente riformatore che doveva più tardi avere nella 
stessa Inghilterra uno sviluppo cosî radicale nella stessa teologia oc- 
camista. 

I teologi che, per Bacone, dovranno essere al servizio di tutti gli 
uomini, non potranno affatto attenersi ai soliti schemi ormai cristal. 
lizzati nelle formule desunte da aridi formulari teologici, o ridurre i 
loro argomenti nella trama astratta e faticosa di dimostrazioni razio- 
cinanti e sillogistiche. Al metodo dialettico, già cosi invalso nella pre- 
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dicazione del suo tempo, ai modi delle Sumzmae e della disputa sco- 
lastica contaminati malamente con le figure della retorica, il maestro 
francescano contrappone ora l’uso di argomenti letterari e poetici, la 
capacità di commuovere direttamente gli ascoltatori con procedimenti 
di ordine artistico, e, insomma, l’efficacia di un linguaggio che tocchi 
i sentimenti umani e sappia risolvere perfettamente l’abilità retorica 
del discorso persuasivo. Ora, questa capacità e questa efficacia non 
la si acquista certamente con la lettura dei soli testi sacri, o, ancor me- 
no, con la familiarità con il gergo astratto dei teologi parigini. Ed 
ecco appunto che Bacone insiste subito sullo stretto legame tra la pre- 
dicazione e la riflessione morale (intesa come analisi delle passioni e 
dei sentimenti umani) e tra la conoscenza delle arti letterarie e la ca- 
pacità di tradurre appunto acconciamente in parole, in gesti, in ter- 
mini e modi efficaci le verità e le norme evangeliche. Pur riconoscen- 
do l’alto valore scientifico d-lla teologia, scienza pura della Scrittura, 
egli non è infatti meno deciso nel difendere l’importanza di questa 
parte del magistero ecclesiastico che, dal punto di vista pratico, è anzi 
prevalente. Né, certo, le conoscenze che sono necessarie al predicatore 
sono meno scientifiche di quelle su cui si forma il teologo, se è vero 
che tutte le arti umane, dalla grammatica alla filosofia ed alla teologia, 
vanno poste al servizio della predicazione, per la quale si richiede an- 
che una grande perizia nelle lettere, nonché lo studio attento e appro- 
fondito dei grandi moralisti, degli oratori e dei poeti dell’antichità. 
Nessuna meraviglia quindi se questo filosofo francescano — scienzia- 
to di vocazione, e che è stato addirittura presentato come il vero espo- 
nente del “secolo senza Roma” — si preoccupi di battere proprio su 
questa parte, diremo, umanistica della persuasione teologica, ed insista 
sulla importanza dell’insegnamento delle lingue, affinché siano familiari 
anche i testi dei sapienti infedeli e le confutazioni dei predicatori e de- 
gli apologisti vengano condotte con la più scrupolosa conoscenza delle 
dottrine e dei dogmi dei Gentili. 

La predicazione, concepita nell’economia organica del program- 
ma baconiano, viene cosi ad adempiere un compito direttamente con- 
nesso alla funzione pratica e pragmatica della teologia. Ma è evidente 
— e Ruggero non si stanca di tornare su questo punto — che anche 
l’abilità persuasiva del predicatore, il suo consumato uso delle argo- 
mentazioni retoriche, non potrebbe mai raggiungere il suo scopo, se 
dietro la sua “arte oratoria” non vi fosse una dottrina veramente nuova, 
sottratta anch’essa alle vecchie formule ed agli argomenti tradizionali 
e fondata su di un metodo ed una dottrina rigorosamente scientifica. 
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Questo nuovo concetto di un’apologetica, che si muove nella sicura 
evidenza di certe verità essenziali, comuni a tutto il genere umano, 
cosi ai cristiani, come agli eretici ed ai Gentili, e che fa appello ad 
un tesoro di cognizioni e di dottrine razionali sostanzialmente indi- 
pendenti dalla stessa certezza della rivelazione biblica, è anzi uno dei 
punti veramente nodali del pensiero baconiano, nel quale la chiarezza 
e la lucidità di un ingegno scientifico s'incontra con il suo fervore ri- 
formatore. A guardar bene le giustificazioni che Ruggero porta per 
affermare la natura strettamente filosofica dei metodi apologetici e, 
quindi, la necessità della indissolubile alleanza tra l’indagine scien- 
fica e razionale e la difesa dei principi stessi della fede, si può anche 
facilmente comprendere come tutte le posizioni gnoseologiche della 
sua filosofia cospirino proprio verso questo punto e come non vi sia 
per lui alcuna distinzione sostanziale tra i principi della nostra cono- 
scenza scientifica e i criteri che debbono guidare la diffusione della 
christiana veritas. Qui — come notò esattamente il Carton — il ti- 
pico tema francescano dell’illuminazione interiore, che Bacone ac- 
centua, svolgendo del resto un noto motivo avicennista, già presente 
in Roberto Grossatesta, apre appunto la strada ad una concezione 
positiva della unità della philosophia e della christiana sapientia, de- 
stinata a ben singolari sviluppi. È appunto questa certezza che detta 
al maestro oxoniense talune pagine memorabili sulla tre “vie” che Dio 
stesso ha concesso e lasciato agli uomini, perché essi raggiungano il si- 
curo “porto” della salvezza. E queste “vie” egli individua sia nell’infini- 
ta illuminazione primitiva, concessa a tutti gli uomini indip:ndentemen- 
te dalla loro credenza e dalla loro fede, sia nell’illuminazione continua 
che Dio ci concede, partecipando come intelletto agente ad ogni no- 
stro atto conoscitivo, sia infine, in quella specie di illuminazione pri- 
vilegiata e particolare di cui hanno goduto i sapienti dell’antichità e 
di cui continuano forse a godere anche taluni dotti infedeli. 

Ciò spiega perché Ruggero, mentre ammette la verità di certe 
dottrine affermate dai grandi filosofi antichi e le riconosce del tutto 
congruenti con la “verità” cristiana, voglia appunto imprimere all’a- 
pologetica un carattere affatto scientifico e gnoseologico, fino a farne 
addirittura la forma pit eminente e privilegiata dell’indagine filosofi- 
ca. Contrario fermamente ad ogni distinzione tra verità che siano tali 
sul piano religioso e divino e verità che siano invece unicamente va- 
lide sul piano umano, egli è convinto invece che ogni verità discenda 
direttamente da Dio per il tramite dell’esperienza esteriore ed inte- 
riore, e non ha alcun dubbio sul significato teologico e “illuminan- 
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te” che va attribuito anche alle dottrine metafisiche e gnoseologi- 
che. Si direbbe, anzi, che la stessa capacità di persuasione dell’apo- 
logetica venga adesso a dipendere esclusivamente dal maggiore o mi- 
nore approfondimento nella conoscenza dei principi filosofici, unica 
via attraverso la quale gli infedeli possono essere ricondotti alla fede 
cristiana, attraverso la loro stessa ragione, senza ricorrere, in nessun 
caso, all’imposizione di dogmi sconosciuti e ignorati, all’appello, in- 
comprensibile per gli infedeli, alla autorità della Scrittura, o, peggio 
ancora, all’uso della violenza e della guerra. 

Certo la filosofia, cosf inserita nell'opera apologetica, dovrà im- 
piegare tutti i suoi mezzi per soddisfare le esigenze della predicazio- 
ne e della difesa della verità. Cosi, per prima cosa, essa porrà al servi- 
zio della teologia quei principi d’ordine metafisico che scopre in quan- 
to pura speculazione e che ci permettono di elaborare le prove dei 
principi teologici e addirittura di scoprire i fondamenti razionali de- 

li articoli di fede; e, certamente, la metafisica concepita dai grandi 
dell’antichità, le verità platoniche o aristoteliche, rappresenteranno, per 
il difensore della fede, il proprio mezzo d’accesso alla mente degli in- 
fedeli. Tuttavia, ancor più importanti potranno essere le dottrine della 
filosofia morale, necessarie per convincere gli uomini della Legge e 
per dimostrare la sostanziale congruenza tra quei criteri di compor- 
tamento, suggeriti dalla stessa ragione naturale, e le norme che la 
Scrittura ha dettato agli uomini con la voce stessa di Dio. E siccome 
il compito della conversio, richiedendo la conoscenza di sentimenti e. 
di idee comuni a tutta l’umanità, impone una lucida dottrina dell’ani- 
mo umano, dei suoi atti e dei suoi moventi, ecco che la scienza mora- 
le dei gentili, la “saggezza” di un Platone, di un Aristotele, di un Ci- 
cerone e di un Seneca, acquista anch’essa un posto privilegiato nella co- 
noscenza e nella pratica della filosofia. Al di là delle stesse conoscenze 
metafisiche morali, oltre i limiti quindi della filosofia tradizionalmen- 
te definita nelle sue classiche distinzioni, il sapiente cristiano dovrà an- 
che possedere il completo dominio delle singole scienze “pratiche” ed 
“operative,” le quali rappresentano, in ogni caso, le forme pit utili, 
necessarie e “prodigiose” del nostro sapere. 


3. Esperienza, magia e scienza nel pensiero di Bacone 


Che cosa intenda Ruggero con questo appello alle scienze matema- 
tiche e sperimentali, dalla medicina all’ottica, dall’alchimia alla fisica 
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e che cosa significhi l’affermazione del loro valore insostituibile nel. 
l'economia della reformazio, sarà però più chiaro s. leggiamo una pa- 
gina dell'Opus Tertium, giustamente ricordata dagli studiosi di Ba- 
cone: “Sed praeter has scientias est una perfectior omnibus, cui omnes 
famulantur, et quae omnes miro modo certificat: et haec vocatur scien- 
tia experimentalis, quae negligit argumenta, quoniam non certificant, 
quantumcumque sint fortia, nisi simul adsit experientia conclusionis, 
ut ostendo in tractatu de ista scientia. Et ideo haec docet experiri con- 
clusiones nobiles omnium scientiarum, quae in aliis scientiis aut pro- 
bantur per argumenta, aut investigantur per experientias naturales et 
imperfectas...” Qui il concetto della filosofia experimentalis, quale sin- 
tesi unitaria di tutte le sci nze teoriche e pratiche, e strumento ne- 
cessario ed insostituibile per l'avvento definitivo del regnum Lei per 
homines, è enunciato con un'estrema chiarezza e lucidità. Né è diff- 
cile intendere come la sicura fede nel “pot:re operativo dell’esperien- 
za,” la fiducia in un nuovo metodo di conoscenza della natura che per- 
metta di impadronirsf dei suoi segreti più gelosi, si converta adesso 
nella certezza del valore persuasivo dell’azione, e, insomma, nella ri- 
conosciuta necessità di sostenere la propaganda apologetica con il pro- 
gresso sempre più perfetto delle artes ecricales. Il dominio sulle forze 
e sui fenomeni naturali e la capacità di mutare a proprio arbitrio e 
secondo le proprie necessità lo stesso ordine e le leggi dell’universo, 
viene a rappresentare cosi, addirittura, l’argomento decisivo dinanzi 
al quale infedeli, scismatici e pagani saranno costretti a riconoscere la 
superiorità della veritas catholica e la supr:mazia umana e divina dei 
suoi seguaci. Solo chi ha appreso a conoscere le più intime fibre d:Ila 
natura e, quasi “auscultandone” la vita misteriosa, si è reso padrone 
delle “energie” e delle sue “form:,” può infatti compiere i “miracoli” 
e gli straordinari “esperimenti” che hanno certo più virti e forza per- 
suasiva delle abili ed eloquenti frasi dei predicatori e dei retori. Poi- 
ché, proprio là dove non potrebbe mai giungere la forza delle armi 
o la potenza degli eserciti, e dove anche la saggezza del moralista o la 
scienza del filosofo metafisico incontrano ostacoli e difficoltà insormon- 
tabili, è solo la sapienza del fisico o la tecnica del medico o dell’alchi- 
mista che assume valore di prova e di sigillum veritatis. 

I “prodigi” che la conoscenza sperimentale della natura permette 
di realizzare, le “opere” che può compiere chi possiede un giusto me- 
todo per comprendere il corso dei fenomeni fisici e delle loro leggi, 
sono infatti tanti e tali, da potere facilmente abbattere le false scienze 
su cui si fondano le religioni non cristiane, e da agire con estrema 
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efficacia sull'animo degli infedeli. Perciò i sapienti — che debbono 
essere i naturali consiglieri di prelati e di principi — hanno il compi- 
to di porre al servizio dell’apologetica cristiana e della moralis phi- 
losophia (che abbiamo già visto essere la vera “regina delle scienze”) 
tutti i mezzi, gli strumenti e le conoscenze che si acquistano con il 
contatto diretto della natura e con la pratica delle “arti.” I “miracoli” 
della medicina, le straordinarie “apparenze” che si possono suscitare 
con l’impiego oculato dell’ottica, i calcoli “sublimi” dei matematici, le 
trasformazioni della materia permesse dall’alchimia, nonché le previ- 
sioni che traiamo dalle nostre conoscenze geografiche e meteorologi- 
che, sono dunque gli elementi indispensabili p:r l'instaurazione del 
“regno di Dio” attuato dagli uomini. 

Il primato della medicina e degli esperimenti alchimistici, nei qua- 
li Bacone riconosce, per la loro effettiva potenza pratica, per la loro 
azione nel debellare i morbi, nel prolungare la vita o nella trasforma- 
zione degli elementi e dei corpi, la più alta forma della “scienza ope- 
rativa,” sembra quindi concludere entro una rigorosa intuizione scien- 
tifica le tesi filosofiche dell'Opus Majus. Ma Ruggero non si arresta 
solo al piano evidente e certo degli “esperimenti”: al di là delle stesse 
scienze di natura, egli guarda alla “potenza,” pit segreta ma somma, 
della magia, che congiunge in perfezione il fare al sapere, che modifica 
dall’intimo la struttura e la natura delle cose, e crea impreviste, straor- 
dinarie tramutazioni. Giacché è proprio la conoscenza delle formule 
e delle “parole” magiche che può darci la chiave della natura profon- 
da delle cose, permettendoci di piegare e di educare, con la forza per- 
suasiva del verbum gli elementi e le forze, gli influssi celesti stessi. 
Cosi, la potenza magica potrà servire anch’essa ai sapienti cristiani, 
perché confondano con ancor più inattesi miracoli o con lo spaventoso 
realizzarsi di “grandi portenti” fuor di ogni legge e di ogni limite, la 
pertinacia degli infedeli, e smascherino la falsa scienza e i miracoli 
dei loro maestri. 

Indubbiamente, mentre si adopera nel De secrezis a riassumere an- 
che la magia nelle scienze sperimentali, quale tecnica di dominio della 
natura e superiore potenza al servizio dell’uomo, Ruggero sa bene che 
anche i prodigi di cui parla potrebbero essere facilmente considerati 
cpere diaboliche, che la pratica della magia è anzi cosa sp:sso condan- 
nabile, e che infine dotti cristiani, gerarchie ecclesiastiche e autorevoli 
Università, sono stati concordi nel condannare chi pratichi scienze 
occulte o dia opera a segreti esperimenti magici o all’astrologia giudi- 
ciaria. Le obiezioni degli avversari della magia non sono dunque né 
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poche, né di scarso valore. Ma anche a queste condanne — che sono 
pure fondate su di un giusto timore — si potrà rispondere solo che si 
distingua la magia “falsa” da quella “vera,” e, soprattutto, separando 
quella magia che opera per virtù demoniaca, al servizio di cause mal- 
vage e per fini malefici, dall’altra “benefica” che può esser posta giu- 
stamente al servizio della veritas. Vana ed inane, quando è opera di 
finzione e d’inganno, estremamente pericolosa e temibile quando è 
posta con la sua integra potenza nelle mani di infedeli o di perversi, 
la magia può essere invece, nella sua giusta accezione di scienza “ve- 
ra” e “benefica,” una delle migliori ed efficaci difese del “bene” e 
della “autorità” della società cristiana. E se ancora si dirà che la stessa 
indagine dei segreti naturali e lo svelare l’ordine e la più riposta na- 
tura delle cose è un atto che viola l’onnipotenza e la volontà divina, 
basterà che gli avversari della magia pensino quanto sia necessario as- 
sicurarci il controllo diretto delle “potenze” magiche, e insomma, tut- 
ti i mezzi per difendersi dalle insidie dei necromanti e dalle minacce 
di spiriti demoniaci, per comprendere come questa scienza magica 
sia anch’essa indispensabile e necessaria. Non si deve dimenticare in- 
fatti che la profezia scritturale, quando ci annunzia che il futuro An- 
ticristo sarà un “necromante” e “mago,” c’invita a prepararci a resi- 
stergli con le sue stesse armi, a conoscere i segreti della sua perversi- 
tà, i metodi e le forze con cui cercherà di corrompere radicalmente la 
cristianità. 

Del resto, le accuse e le condanne contro la magia non sono dav- 
vero troppo diverse da quelle che teologi e filosofi hanno più volte 
scagliato contro la scienza astrologica, considerata arte demoniaca e 
perversa, negatrice della libertà e dell’onnipotenza divina. Nello stes- 
so modo con cui si è voluto colpire l’opera del mago — che di per sé 
è né malvagia né buona, ma acquista carattere e significato solo dalla 
causa al cui servizio è posta, — anche contro l’astrologia “veridica,” la 
più illustre delle scienze matematiche, l'ignoranza di falsi scienziati 
ha dunque elevato una barriera di sospetti e di timori. Ma come può 
spettare alla magia “veritiera” e “benefica” il pieno diritto di cittadi- 
ranza nella “sapienza cristiana,” cosi si dovrà ugualmente accogliere 
questa scienza “esatta,” che ci permette di verificare con i suoi calco- 
li le stesse verità della Scrittura e di comprendere perfettamente le 
profezie è i moniti dei Santi. Bisogna anzi riconoscere che la perfetta 
conoscenza dell’ordine e dei ritmi celesti, la rivelazione dei legami e 
delle necessarie relazioni che connettono gli avvenimenti mondani, le 
sorti delle istituzioni e delle società umane all’eterno movimento degli 
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astri, e, infinc, la dottrina delle influenze celesti che regolano la sorte e 
l'avvenire degli uomini, sono anche esse necessarie per chi deve gui- 
dare la Cristianità. 

È chiaro dunque che le conoscenze delle leggi astrali valgono, 
per Ruggero, solo in quanto permettono di calcolare e prevedere i fe- 
nomeni dell’ordine naturale, o di stupire gli infedeli con la esatta 
previsione di certi eventi futuri che si possono già leggere nel gran li- 
bro aperto dei cieli; il compito principale dell'astrologia deve essere 
invece quello di preannunziare la “maturità der tempi,” l’avvento 
insomma dell’ora destinata alla grande riforma della Chiesa e dell’u- 
manità, che sta quasi per scoccare nel ciclo eterno dei moti celesti. È 
infatti lo stesso Iddio che ha segnato per noi, nel corso degli astri, la 
sorte futura dei nostri eventi, si che, mediante il calcolo delle congiun- 
zioni e dei rapporti matematici esistenti tra i diversi corpi celesti, ci 
sia possibile prevedere e presagire il futuro della Chiesa e della Cristi- 
nità, le prove che essa dovrà ancora affrontare e la vittoria finale della 
fede. Persino lo stesso “oroscopo delle religioni” — che si apprende, 
è vero, nei libri degli infedeli, ma che, di per sé è regola utile e veri- 
tiera — potrà perciò giustamente servire a preparare le necessarie di- 
fese per la prossima discesa del Maligno, contro quell’avvento dell’An- 
ticristo, che tutti i Profeti e la stessa parola di Dio hanno indicato co- 
me il segno dell’ultima crisi, prima del trionfale avvento del “regno 
della pace e della giustizia.” Nel chiaro rapporto che la scienza astro- 
logica rivela tra i segni celesti e le vicende umane e storiche sta, in- 
somma, la conferma e la sicura dimostrazione di una verità divina, 
di un futuro già designato e “provvidenziale.” 

Questo futuro cosi concordemente annunziato dalla parola divina 
e rivelato dai segni celesti, racchiude infatti, nella visione baconiana, 
quella vicenda umana e cosmica, attraverso la quale dovrà finalmente 
esaudirsi l'attesa apocalittica e la grande speranza riformatrice che 
Ruggero condivide con le correnti più estreme del suo ordine, anche 
se non accetta le loro conclusioni disciplinari e teologiche. L’appres- 
sarsi dell'avvento del “mago” Anticristo, già pronto a tessere la tela 
dei suoi inganni demoniaci, e a sedurre con false parole e con prodigi 
simulati, conclude quel quadro pessimistico dell’avvenire e dello sta- 
to attuale della Cristianità, sul quale indugia la dura condanna di 
Bacone; ma dal quale trae anche alimento la sua certezza in una nuo- 
va età che, al di là della presente decadenza e delle terribili prove fu- 
ture, restauri e confermi il regno di Dio per homines. L'arte astro- 
logica che interpreta i segni della vicina discesa del grande nemico, 
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deducendone la vicinanza dai calcoli dell’oroscopo, l’esegesi scritturale 
che queste stesse calamità vede annunziate nelle parole profetiche o 
nel libro dell’Apocalisse, si accorda perfettamente con il giudizio che 
il francescano riformatore getta sulla Chiesa e la società in cui vive, 
giudizio dettato insieme dal vecchio spirito della reformatio france: 
scana e dalla lucida, razionale fiducia nell’avvento di un ordine umano 
dominato dalla scienza. 

Cosi, riprendendo la linea di quel profetismo, la cui tradizione era 
allora cosi viva negli ambienti francescani, il programma riformatore 
di Ruggero si muta nell’attesa ardente di quella nuova “società” di cui 
egli stesso ha tracciato le grandi linee maestre. E i testi scritturali, le 
profezie canoniche e quelle popolarmente divulgate sotto i nomi delle 
Sibille e di Merlino, le opere classiche degli astrologi arabi — come Al- 
bumasar, cosi frequentemente ricordato — tornano nell’opera baconia- 
na come sicure testimonianze della vicina reformatio. Eppure questa 
coscienza profetica, che sembra ispirare nella sua ultima conclusione 
tutta l’opera baconiana, non deve far pensare che la meditazione del 
frate inglese sconfini cosi nel misticismo visionario, o che egli rinunzi, 
per questa utopia, alla rigorosa impostazione razionale e sperimentale 
della scienza o al nuovo senso del conoscere “operativo.” Scienziato 
che vuol dare all’experimentum il primo posto nella costruzione del 
sapere, Bacone è anche infatti il riformatore che sa però di dover affi- 
dare la realizzazione dei suoi progetti alla lucida, chiara certezza della 
scienza e della ragione. La prospettiva escatologica, entro la quale 
svolge e presenta il suo compito filosofico, è anzi cosi intimamente le- 
gata alla precisa definizione della conoscenza sperimentale ed “attiva,” 
da rendere del tutto impossibile qualsiasi distinzione tra il suo spre- 
giudicato atteggiamento scientifico e il sincero fervore del suo “mes- 
saggio” religioso. 

Agli stessi ideali enciclopedici di Bacone, allo stesso acuto senso 
dell’esperienza e della pratica scientifica s’ispirano, del resto, nello stes- 
so ambiente di Oxford, l’enciclopedia De proprietatibus rerum, com- 
posta intorno al 1240 dal francescano Bartolomeo Anglico, che trovia- 
mo presente a Oxford, a Parigi (1220) e a Magdeburgo nella prima 
metà del secolo. La sua opera, certo tanto più modesta degli scritti del 
grande Bacone, è però assai interessante per il gran numero di idee 
filosofiche, scientifiche e metafisiche che Bartolomeo espone parlando 
ordinatamente di Dio, dell’uomo, della natura dei corpi e degli acciden- 
tia corporum. ) 

In particolare egli concepisce la materia corporea come il caos dei 
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quattro elementi, e intende con quest’ultimo termine le particelle sem- 
plici e indissolubili di acqua, aria, terra e fuoco. La forma, principio 
determinante della struttura della sostanza è invece intesa come l’in- 
sieme delle proprietà di cui è dotata ciascuna di esse; il che spiega 
perché egli ammetta la tipica nozione avicennistica dell'anima, sostanza 
completa indipendente dal corpo. Insomma: la sua opera è un curioso 
e interessante amalgama di temi aristotelici, agostiniani e avicenniz- 
zanti che riflette assai bene la complessità dottrinale della cultura oxo- 
niense. Pil tardi (1260-1270) l’anonima Summa philosophiae svolgerà 
analoghi motivi nel quadro ormai tradizionale della “metafisica della 
luce.” 


4. Maestri domenicani e francescani nella seconda metà del secolo 


L’ambiente oxoniense, cosî aperto al senso dell’esperienza e del- 
l'indagine scientifica e cosi fedele, al tempo stesso, ai postulati essen- 
ziali della tradizione platonico-agostiniana, ha avuto certamente nei 
maestri francescani — da Grossatesta a Bacone — i suoi più grandi 
e autorevoli rappresentanti. Ma è significativo che anche i maestri do- 
menicani che operano ad Oxford siano singolarmente lontani dai loro 
confratelli parigini e quasi non si distinguano nelle proprie premesse 
dai loro colleghi minoriti. Cosi, anche nel Commento alle Sentenze di 
Riccardo Fishacre (t 1248), composto, sembra, prima del 1245, ritro- 
viamo la concezione ilemorfica degli angeli e delle anime, strettamente 
unita peraltro alla tesi agostiniana delle rationes seminales, sempre 
“latitanti” nella materia e perfettamente corrispondenti a rationes cau- 
sales esistenti nel pensiero divino. Riccardo, che crede ad una perfetta 
coincidenza su questo punto del pensiero di Aristotele e di quello di 
Agostino è, del resto, del tutto agostiniano anche nella sua dottrina 
gnoseologica, perfettamente aderente ai canoni dell’“illuminazione.” 
Né è strano che la sua teologia sia anch'essa ispirata alla tradizione 
ed accetti come perfettamente valido anche l’argomento 4 priori. 

Più aperto alle nuove idee filosofiche ed alle dottrine aristoteliche, 
fu invece il suo successore alla scuola domenicana di Oxford, e quindi 
vescovo di Canterbury, Roberto Kilwardby (t 1279), che non a caso 
si era formato nell’ambiente parigino. Autore tra l’altro di un com- 
mento a Porfirio, e di commenti all’Orgaron, alla Physica, al De coelo 
et mundo, al De generatione et corruptione, ai Meteorologica, al De 
anima ed alla Metaphysica, la sua mentalità filosofica risenti l’influsso 
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aristotelico, ma fu probabilmente orientata fin dagli inizi secondo la 
linea indicata da Guglielmo di Alvernia. Ed è quindi significativo 
che egli respinga nel suo Commento alle Sentenze la tesi aristotelica 
dell’assoluta passività della materia, rievocando invece la presenza nel- 
la materia di una razio seminalis, e sostenga la pluralità delle forme 
sostanziali e la concezione ilemorfica tipica, come s’è visto, dei teo- 
logi francescani. D’altra parte, la presenza di una costante ispirazio- 
ne agostiniana è dimostrata anche dalla sua piena adesione alla dot- 
trina della illuminazione divina quale necessario complemento del 
“lume” naturale umano, ad ogni livello di conoscenza, nonché dal- 
la sua insistenza sui loci fondamentali della teologia tradizionale. Il che 
non toglie però che il Kilwardby cerchi di conciliare spesso queste tesi 
con concetti o dottrine aristoteliche, o che, addirittura, tenti di supe- 
rare il loro contrasto elaborando dottrine che rispecchiano il suo in- 
teresse per la problematica filosofica posta dall’aristotelismo. Ciò è 
particolarmente evidente nel suo tentativo di elaborare una dottrina 
dell’individuazione che ponga, si, la forma come causa attiva e la 
materia come puro elemento passivo dell’individualità, ma che, d’al- 
tra parte, sottolinei p:rò anche l’individuarsi della forma nell’atto stes- 
so in cui “segna” la materia, e dia un netto rilievo all’esistenza parti- 
colare in atto, come proprietà essenziale dell’individuo. Sicché, al- 
meno parzialmente, egli mostra di sentire quella stessa esigenza di 
concretezza e determinazione corporea dell’individuo che aveva spin- 
to Aristotele a porre proprio nella materia il principio d’individua- 
zione. 

Lontano comunque dall’aristotelismo aperto e dichiarato di Al 
berto Magno e di Tommaso d’Aquino, il Kilwardby non esitò però ad 
assumere una posizione particolarmente ostile contro le pericolose no- 
vità introdotte in campo filosofico e teologico dagli artistae; e pochi 
giorni dopo la condanna parigina del 7 marzo 1277 condanna anche 
egli, vietandone l’insegnamento ad Oxford, sedici proposizioni, tra le 
quali figura appunto la tesi dell’assoluta passività della materia, e la 
dottrina dell’unità delle funzioni vegetativa, sensitiva e intellettiva nel- 
l’anima, oltre, s'intende, alle dottrine ben più pericolose di cui abbiamo 
già parlato a proposito delle condanne parigine. Questo atteggiamento 
da parte di un domenicano che respingeva cosi le concezioni del pit 
grande maestro del suo Ordine, non deve, del resto, meravigliare, se si 
pensa al carattere particolare de'la cultura di Oxford ed alle polemiche 
che avevano già accolto a Parigi l’opera di Tommaso. E quanto pie- 
no fosse, peraltro, il disaccordo di Kilwardby nei confronti di molte tesi 
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tomiste, è mostrato dalle risposte che egli diede nel 1271 al questio- 
nario inviatogli dal generale dell'Ordine, Giovanni da Vercelli, e in 
particolare dal suo rifiuto di consid:rare le intelligenze angeliche come 
motrici dei corpi celesti e dalle preferenze accordate alle dottrine che 
spiegavano il movimento di qu:sti corpi con la loro “inclinazione” na- 
turale. Se pensiamo che alle stesse domande, e in un senso del tutto 
vpposto, rispose anche Tommaso (accettando invece le tesi avicenni- 
ste e averroistiche che ponevano nelle anime dei cieli il principio mo- 
tore delle singole sfere), non sarà certo difficile valutare la profonda 
divergenza tra la filosofia domenicana di Parigi e quella dei confratelli 


di Oxford. 


D'altra parte, la medesima avversione per “...questa dottrina del 
tutto recente e quasi del tutto contraria [alla tradizione agostiniana] 
che riemvie tutto il mondo di polemiche di parole, indebolendo e di- 
struocendo con tutte le sue forze ciò che insegna Agostino...” è testi- 
moniata ampiamente anche dal successore di Kilwardby alla cattedra 
vescovile di Canterburv, il francescano Giovanni Peckham (t 1292), 
che il 29 ottobre del 1284 ripeté la condanna di alcune tesi aristoteliche 
e tomiste. Difensore e sostenitore delle dottrine tradizionali (la illu- 
minazione, l’unità delle funzioni dell’anima con la sua essenza, le 
rationes seminales, l’esemplarismo, ecc.), il Peckham dimostra, del re- 
sto, assai chiaramente le proprie preferenze filosofiche nel suo De ani- 
ma, dove sostiene che ogni uomo possiede, si, un intelletto agente crea- 
to, ma che la conoscenza richiede l’attività di un intelletto agente su- 
periore che è Dio stesso, in una singolare e significativa contaminazione 
di tesi aristoteliche e agostiniane. Ma il filosofo francescano, cosî legato 
alla tradizione sul piano gnoseologico e metafisico, è però, al tempo 
stesso, uno spirito di scienziato, pieno di curiosità e di interessi nuovi, 
buon conoscitore delle opere arabe, ed autore egli st‘sso di interessanti 
esperienze. La sua Perspectiva communis, importante trattato di ottica, 
il Tractatus spherae, la Theorica planetarum e i Matematicae rudi- 
menta, sono anzi una prova assai illuminante di come continuassero, 
fin verso la fine del secolo, le tendenze e gli interessi scientifici propu- 
gnati dal Grossatesta e da Bacone. Ed è certo piti a queste opere che 
non all’attività dei più tardi maestri oxoniensi — come Roberto di Win- 
chelsea (t 1313), Enrico di Wile (t 1329) e Simone di Faversham 
(t 1306) — che resta affidata, negli ultimi decenni del secolo, l’impor- 
tanza e l’influenza storica della filosofia di Oxford, 
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Società e filosofie negli ultimi decenni del secolo (1270-1300). 
Le correnti dottrinali tra Tommaso d'Aquino e Duns Scoto 


|. Le condizioni storiche : 

Tutti i maggiori pensatori di cui abbiamo parlato nei capitoli 
precederiti hanno elaborato Je loro opere più significative tra la metà 
del secolo e il ventennio immediatamente successivo; e la loro forma- 
zione si è compiuta — come s'è visto — nell’ambito di una situazione 
storica caratteristica delle prime affermazioni storiche delle nuove éli- 
tes cittadine e dall’impon*nte rigoglio delle istituzioni comunali, dal- 
la progressiva affermazione degli stati monarchici di Francia e d’In- 
ghilterra, nonché dal srande tentativo federiciano di trasformare il 
mito sacrale e teocratico dell’Impero in un organismo politico funzio- 
nale e moderno. Una tale situazione è però già profondamente mutata 
negli ultimi decenni del secolo, che segnano un lungo periodo di tra- 
passo verso le nuove tendenze della società trecentesca. Le ragioni 
di. questo mutamento sono certo di vario ordine e di natura diver- 
sa, a cominciare da quelle specificamente economiche (e consistenti 
nel costante incremento dell’attività produttiva e degli scambi, nel pro- 
gresso della tecnica e delle istituzion finanziarie), da quelle di ca- 
rattere politico (che possiamo indicare principalmente nel crollo della 
potenza sveva dopo la morte di Federico II e nella lunga eclissi del 
‘potere imperiale durante il trentennio del Grande Interregno [1250- 
1277]), e, infine, da quelle sociali, individuabili soprattutto nell’accre- 
sciuta influenza storica delle aristocrazie borghesi cittadine, forti della 
loro eccezionale potenza economica. Alla crisi definitiva dell'Impero 
ed al conseguente rafforzamento delle libere istituzioni comunali, cor- 
risponde, come naturale conseguenza, anche il consolidamento delle 
monarchie nazionali (la cui alleanza con i ceti cittadini e borghesi di- 
venta adesso un dato storico permanente) e, in Italia, la crescente ege- 
monia dei maggiori comuni che in breve tempo si avviano a co- 
stituire dei veri e propri stati regionali. Tale rapida espansione, uni- 
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tamente alla crescente violenza delle lotte tra i vari gruppi socia- 
li e le diverse consorterie ed al costituirsi di un ristretto ceto do- 
minante che controlla tutta la vita economica e politica della città, con- 
durrà ben presto ad una ulteriore evoluzione delle istituzioni comunali 
verso forme di ap:rto o celato governo signorile. E, infatti, proprio nel- 
l’ultimo scorcio si assiste già alla formazione delle maggiori signorie 
dell’Italia settentrionale ed alla formazione di vasti complessi territo- 
riali che hanno già l’aspetto e la funzione di organismi statali. Altrove, 
in Francia e in Inghilterra, continuerà e si rafforzerà nettamente la 
tendenza accentratrice e assolutista delle monarchie. 

A caratterizzare ulteriormente il nuovo corso storico contribuisco- 
no però anche altri eventi che accadono al di fuori dell'ambito geogra- 
fico dell'Europa occidentale, e tra i quali giova subito ricordare l’inva- 
sione mongola del 1258 che, con la conquista di Bagdad, pone fine al 
Califfato abbaside-selgiucido e provoca una crisi profonda in tutto il 
mondo musulmano. Questa crisi favorirà naturalmente la ripresa delle 
tendenze espansionistiche occidentali verso le coste africane e del Me- 
dio Oriente; ma è significativo che i nuovi tentativi crociati si svolgano 
adesso esclusivamente per iniziativa della monarchia francesé e di Car- 
lo d’Angiò, che mira ad affermare una stabile egemonia nel Mediter- 
raneo orientale. Cosî, mentre cade nel ’61 il fragile Impero Latino di 
Oriente e rinasce, debole e importante, il vecchio Impero bizantino, i 
rapporti tra il mondo occidentale e le terre arabe e orientali divengono 
ancora pit intensi, sotto la spinta convergente di arditi programmi poli- 
tici e delle crescenti esigenze economiche della società europea. Ai rap- 
porti politici ed economici sono naturalmente legati anche rapporti di 
carattere intellettuale; cosi, anche negli ultimi decenni del Duscen- 
to, continuano e in certa misura si rafforzano i legami tra la cul- 

‘ tura occidentale e le scienze arabe, legami testimoniati anche dalla pro- 
gressiva acquisizione di nuove conoscenze tecniche e scientifiche. 

Il lento mutare delle prospettive politiche e sociali, e l’impulso 
sempre pit intenso della vita economica, non producono però, almeno 
sino alla fine del secolo, una corrispondente trasformazione delle di- 
rettive ideologiche e dell’orizzonte speculativo della filosofia medioe- 
vale. Uscito vincitore dal lungo duello con Federico II, e depositario es- 
so stesso dell'autorità imperiale di cui ha affidato il vicariato a uomini 
fidati, il papato sembra infatti avviato in questi anni alla piena realiz- 
zazione del programma teocratico che troverà, proprio alla fine del 
secolo, un nuovo assertore in Bonifacio VIII. Anche se il suo rigido 
controllo sulle grandi istituzioni culturali incontra nuove opposizioni e 
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talvolta provoca, addirittura, aperte ribellioni, nondimeno il predomi- 
nio del sapere teologale nell’elaborazione filosofica e scientifica è ancora 
spesso ribadito. Anzi, la politica autoritaria dei Pontefici che guidano 
la Chiesa nell’ultimo scorcio del Duecento tende, specie dopo le con- 
danne del ’77, a rafforzare la vigilanza nei confronti della Facoltà 
delle arti e a porre dei limiti ben precisi al libero esercizio delle co- 
noscenze filosofiche e scientifiche. 

Nondimento, anche dal punto di vista del suo pieno predominio 
dottrinale, l’autorità pontificia è minacciata dalla ricorrente ripresa di 
movimenti spirituali invano combattuti e repressi. Nonostante la con- 
danna ecclesiastica, la visione escatologica di Gioachino riaffiora fre- 
quentemente nella veemente polemica dei francescani Spirituali che 
attendono con ansiosa speranza l’avvento della nuova età e la fine 
della Chiesa carnale e mondana. La letteratura pseudogioachinita, che 
aveva già avuto i suoi autori in Gerardo di Borgo S. Donnino e 
in Giovanni da Parma, trova adesso i suoi nuovi interpreti in un 
teologo come Pietro di Giovanni Olieu (Olivi) e, più tardi, in un gran- 
de mistico come Ubertino da Casale (1259-1329 ?), l’autore dell’Ardor 
vitae crucifixae Jesus. E, insieme all’aspettazione gioachinita dell’av- 
vento del Regno dello Spirito che porrà fine ad ogni autorità o gerar- 
chia e restituirà tutta la Chiesa alla sua primitiva povertà evangelica, 
ricompaiono le accuse contro la corruzione e la decadenza ecclesiastica, 
contro la degenerazione dell'Ordine e la sua riduzione a strumento 
del potere curiale. Sono motivi, questi, che non circolano solo nell’am- 
biente francescano, e non alimentano soltanto le frequenti divisioni e 
scissioni dell'Ordine, bensi trovano consensi in vasti strati popolari cit- 
tadini e spesso accoglienze ed abile sfruttamento anche da parte di au- 
torità politiche o anche di autori di ben diverse tendenze intellet- 
tuali. Né meraviglia che questi scritti, in cui è sempre presente il senso 
ancora oscuro di una prossima età di crisi e di radicale rinnovamento, 
circolino con sempre maggiore insistenza verso la fine del secolo, ispi- 
rando la drammatica poesia di Jacopone da Todi, come l’attesa escato- 
logica di Ubertino, e recando spesso un consolante annunzio escatolo- 
gico a quei ceti e quegli individui che subivano maggiormente i duri 
contraccolpi delle grandi trasformazioni sociali e politiche. 
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2. Motivi e tendenze dell'“agostinismo” francescano 
g 


La tendenza escatologica degli Spirituali, con il suo costante ri- 
chiamo ad una visione mistica della realtà e dell'economia della rivela- 
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zione cristiana, è però assai lontana dal lavoro di discussione e di 
interpretazione ideologica e filosofica che si svolge nell'ambiente degli 
Studi universitari. Certo — e lo prova bene il caso dell’Olieu — anche 
il radicalismo religioso degli Spirituali non è del tutto estraneo agli at- 
teggiamenti speculativi che verranno assunti nell’ultimo scorcio del Due- 
cento dai maggiori rappresentanti della scuola francescana, continua- 
tori dell’opera di Bonaventura. Eppure, tanto i sostenitori più intran- 
sigenti della reductio artium ad theologiam, quanto i più moderati che 
cercano una conciliazione tra il sapere profano e la suprema verità 
della fede, si muovono in un ambito intellettuale ben lontano dalle 
speranze escatologiche e sono sempre costretti al confronto diretto 
con la impostazione razionale delle dottrine aristoteliche. L’uso stes- 
so dei concetti e degli strumenti filosofici, ormai affermatisi stabil- 
mente nella tradizione scolastica, l’accettazione generale di un lin- 
guaggio esemplato sulle grandi esperienze metafisiche del pensiero 
classico condizionano infatti anche la riflessione dei pit recisi avversari 
dell’aristotelismo. Ed è certo assai interessante osservare come la di- 
fesa delle grandi tesi agostiniane e la polemica contro le novità del 
tomismo, vengono ormai condotte nello stesso piano di discussione 
filosofica e dimostrativa in cui si muoveva da quasi un secolo la dot- 
trina teologica occidentale. È ben vero che questi strumenti e metodi 
filosofici vengono però volti a conclusioni e usi ben diversi a seconda 
che di essi ci si serva ver confermare la verità filosofica dell’aristoteli- 
smo o propugnare, sulla via tomista, il suo accordo necessario con la 
veritas fidei. oopure ver mostrare "a suveriorità di tesi di schietta ori- 
gine agostiniana. Però, all’interno dello stesso “agostinismo” francesca- 
no, non sono davvero pochi gli elementi e i motivi che vengono da tra- 
dizioni assai diverse da quelle agostiniane. Se è vero che la dottrina del- 
l'illuminazione divina può giustamente reclamare una diretta filiazio- 
ne agostiniana, certe altre caratteristiche d-lla scuola francescana, come 
la tesi della composizione ilemorfica della realtà, derivano direttamen- 
te da Avicebron; per non dire poi della dottrina della pluralità delle 
forme sostanziali, la cui fortuna restò affidata soprattutto all’autori- 
tà di alcuni testi di Avicenna. Anche tra i cosiddetti “agostiniani” fran- 
cescani la influenza della filosofia araba e giudaica, con i suoi an- 
tecedenti platonici e neoplatonici, è dunque sempre presente. Né la 
polemica di molti maestri francescani contro il tomismo e la sua aperta 
professione aristotelica, può certo nascondere la effettiva fisionomia sto- 
rica di una corrente di pensiero, destinata, del resto, a maturare nel suo 
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seno talune delle esperienze più decisive della tarda riflessione medioe- 
vale. 

Comunque, dall’incontro di questi temi avicebroniani e avicenni- 
sti intorno al nucleo centrale dell’illuminazion: agostiniana, prese for- 
ma quello che il Gilson ha chiamato “il complesso agostiniano,” e che 
nella cultura della seconda metà del secolo rappresentò la soluzione op- 
posta a tutte le varie gradazioni di aristot:lismo. Accettate da un buon 
numero di maestri, a Parigi, ad Oxford e nelle Università italiane, 
difese da teologi che non erano sempre francescani (ma anche seco- 
lari, eremitani, e, più tardi, serviti), le dottrine “agostiniane” costi- 
tuirono infatti una linea di pensiero che, sebbene legata profondamente 
alla tradizione, era però carica anche di fermenti critici, e la cui por- 
tata si sarebbe meglio precisata agli inizi del nuovo secolo. Proprio 
nel corso della lunga polemica suscitata dalle condanne del ’77 e dalla 
rapida diffusione del tomismo, i francescani e i loro colleghi seppero 
impedire che il trionfo della dottrina tomista si trasformasse in un as- 
soluto monopolio della cultura filosofica e teologica capace di frenare 
lo sviluppo interno della riflessione scolastica. 


Tra i primi rappresentanti dell’“agostinismo” francescano vanno 
naturalmente ricordati i diretti discepoli di Bonaventura, che dall’opera 
d:1 maestro trassero appunto i temi essenziali dell’illuminazione ago- 
stiniana, della composizione ilemorfica delle sostanze spirituali e delle 
rationes seminales. Eustachio di Arras (t 1291), autore di Quodlibe- 
ta, di un commento all’Etkica, e deciso sostenitore della dottrina del- 
l’illuminazione; Gualtiero di Bruges (t 1307), autore di un notevole 
Commento alle Sentenze, sono i primi maestri parigini che continua- 
no verso la fine del secolo la tradizione bonaventuriana. Ma ben più 
importante è la personalità di un altro discepolo di Bonaventura, il 
cardinale Matteo di Acquasparta (1240 ca. - 1302), le cui opere restano 
ancora in gran parte inedite, ma di cui conosciamo sufficientemente 
il Commento alle Sentenze e le Quaestiones. L’Acquasparta, di cui 
sono note le alte funzioni ecclesiastiche e politiche esercitate soprat- 
tutto durante il pontificato di Bonifacio VIII e la netta avversione nei 
confronti degli Spirituali, è certo un interprete originale ed acuto delle 
tesi bonaventuriane, che difende soprattutto contro le obiezioni dei to- 
misti, portando argomenti di schietta natura filosofica spesso ancora 
estranei alla dottrina originaria del suo maestro. Cosi, nel difendere 
la concezione ilemorfica, egli nega che la pura e semplice distinzione 
verbale tra essenza ed esistenza sia sufficiente a distinguere Dio dalle 
creature; contro la tesi tomista dell’individuazione ex parte materiae 
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sostiene risolutamente l’individuazione ex parte formae et materiae; e 
parimenti rivendica la dottrina delle rationes seminales polemizzando 
aspramente contro gli aristotelici. Ma la sua analisi più acuta è pe- 
rò dedicata alla dottrina dell’illuminazione, che egli si sforza di illu- 
strare mostrando che l’unica fonte di verità è la luce increata di Dio; 
luce che, richiamando in noi gli esempi ideali presenti nell’anima, 
permette di cogliere negli oggetti conosciuti dai sensi le eterne essenze 
che vi sono contenute. L’universale è pertanto la “quiddità (essenza) 
stessa concepita dal nostro intelletto, ma riferita all'idea o esemplare 
eterno, in quanto presentandosi alla nostra anima, agisce su di essa come 
una causa motrice.” Ed è quindi naturale che, fedele a questa impo- 
stazione rigorosamente agostiniana, anche se espressa in termini tec- 
nici aristotelici, egli sostenga che la stessa luce naturale dell’intelletto 
non è mai sufficiente alla conoscenza, ove non sia regolata e- guidata 
dalla “luce eterna,” unica “perfetta e sufficiente ragione del conosce- 
re.” Ciò significa naturalmente il netto rifiuto della separazione tomi- 
sta tra il piano della conoscenza naturale e quello degli studia divinita- 
tis proprio della teologia, nonché la rinnovata affermazione della reduc- 
tio artium ad theologiam come l’unico mezzo di risolvere nell’ambito 
della conoscenza sovrannaturale l’impotenza e la fatale limitazione del- 
l’intelletto umano. 

Non lontano dall’Acquasparta nelle sue conclusioni generali, ma 
ancor più preoccupato di esprimere le proprie tesi con una impeccabile 
tecnica filosofica, è il francescano inglese Ruggero Marston, studente 
a Parigi intorno al 1270 e più tardi maestro a Oxford e a Cambridge 
(t 1303). Anch’egli è infatti un deciso sostenitore dell’illuminazione 
agostiniana che ritiene però perfettamente conciliabile con le “opi- 
nioni” dei filosofi, e si sforza di accordarla con la dottrina aristotelica 
dell’intelletto attivo, intesa sostanzialmente attraverso le interpretazio- 
ni di al-Farabi e di Avicenna. Cosi, mentre insieme a tutti i suoi col- 
leghi francescani, considera la conoscenza umana come derivante uni- 
camente dalla “luce increata in cui vediamo con certezza la verità,” 
d’altra parte egli identifica questa luce nell’Intelletto agente che è Dio 
stesso nella sua suprema “virtù” illuminante. Di fronte all’unico Intel- 
letto agente divino, il Marston pone però la pluralità individuale dei 
singoli intelletti agenti presenti in ogni anima e illuminati direttamen- 
te da Dio; sicché, mentre spiega la formazione d:i concetti per mezzo 
dell’astrazione operata dagli intelletti individuali, afferma però la ne- 
cessità dell'intervento diretto della luce divina affinché l’anima possa 
raggiungere la “verità completamente immutabile.” 


366 


Società e filosofia negli uitimi decenni del secolo (1270-1300) 


Come avvenga questo intervento, e come si produca questo prin- 
cipio delle verità immutabili, è però cosa che anche il Marston non rie- 
sce a spiegare compiutamente, pur comprendendo l’importanza e l’ur- 
genza di tale spiegazione nel quadro di una dottrina gnoseologica che 
voglia conciliare Aristotele e Agostino. Ma ciò non toglie che la sua 
accentuazione del valore della conoscenza dell’individuale contenga già 
in germe un atteggiamento gnoseologico destinato a importanti svi- 
luppi nell’ambiente filosofico inglese. 

Ben più complesso ed originale — e certo chiaramente rappresen- 
tativo degli estremi sviluppi dottrinali della scuola francescana — fu 
però il pensiero di un altro grande maestro dell'Ordine, quel Pietro 
Olieu (Petrus Johannis Olivi, 1248 o ’49 ca. - 1298) di cui abbiamo 
già parlato come di uno dei maggiori esponenti degli Spirituali. Autore 
di scritti di intensa ispirazione mistica ed escatologica, avversario im- 
placabile della corruzione ecclesiastica e della degenerazione “secolare” 
del suo ordine, egli, sul piano filosofico, fu un seguace della linea ago- 
stiniana, di cui accettò le dottrine essenziali. Tuttavia, discutendo la 
dottrina dell’illuminazione (che egli dichiara di voler professare secondo 
le idee di Bonaventura), l’Olieu non si nascose le gravi obiezioni sol- 
levate contro di essa e di cui riconobbe la sostanziale validità; né accettò 
più la tesi delle rationes seminales tanto cara a Bonaventura ed al- 
l’Acquasparta. D'altra parte, però, non mostrò alcun dubbio di fron- 
te alla tesi della costituzione ilemorfica delle sostanze spirituali e del- 
la pluralità delle forme sostanziali; anzi, egli si servi proprio di que- 
ste dottrine per sostenere che soltanto l’anima vegetativa e l’anima 
sensitiva costituiscono la forma del corpo, laddove l’anima intellettuale 
non è unita alla corporeità che mediante il tramite delle forme infe- 
riori. Con questo, l’Olieu non voleva certo ammettere una pluralità 
reale delle tre anime, bensi le considerava come forme diverse e distinte 
della stessa materia spirituale. Ma ciò non impedi che l’autorità eccle- 
siastica procedesse contro questa dottrina e la condannasse nel Conci- 
lio di Vienne nel Delfinato del 1311, ove fu proclamato il divieto di so- 
stenere che l’anima intellettiva non “sia di per sé ed essenzialmente la 
forma del corpo.” L’Olieu, che fu peraltro un dotto studioso dei pro- 
blemi di fisica e uno dei primi sostenitori della teoria dell’impetus (e 
cioè che l’impulso impresso ad un proiettile continua a muoverlo anche 
quando non è più presente la causa originaria del movimento), si rivela 
però anche in questa dottrina come il teorico pit coerente della tradizio- 
ne agostiniana, deciso a dare una rigorosa formulazione tecnica ad un 


367 


Il XII secolo 


tema che anche nella filosofia bonaventuriana non aveva avuto’ suffi- 
ciente sviluppo. 

All’ambiente di.ll’Olieu appartenne indubbiamente Pietro de Tra- 
bibus (di Trabes), operante egli pure negli ultimi decenni del secolo, e 
sostenitore di una concezione dell’anima intellettiva e dei suoi rapporti 
con il corpo non molto diversa da quella teorizzata appunto da Pietro 
di Giovanni. Ma anche nei confronti della dottrina agostiniana dell’il- 
luminazione, Pietro de Trabibus f:ce propri i dubbi e le difficoltà rico- 
nosciute dall’Olieu; anzi spinse il suo dissenso fino a negare risoluta- 
mente che Dio sia la luce dell’intelletto e che la conoscenza umana di- 
p:nda cosi assolutamente dalla sua azione determinante. Ma ciò non 
toglie però che egli rifiutasse anche la gnoseologia aristotelica e che rite- 
nesse inutile, e certo del tutto estranea alla problematica teologica, la 
distinzione tra intelletto agente e intelletto possibil. e la conseguente di- 
scussione sull’unità e pluralità degli intelletti. 

Un simile atteggiamento di diffidenza di fronte al complesso ap- 
parato della psicologia e della gnoseologia aristotelica non è però un 
fatto isolato nello svolgimento d:lIla filosofia francescana. Anche Vitale 
di Four, morto nel 1327, dopo una brillante carriera nell’Ordine conclu- 
sa con la porpora cardinalizia (e autore di numerose Quaestiones di- 
sputatae in parte raccolte nel De rerum principio, attribuito lungamen- 
te allo Scoto), insiste infatti sul valore essenziale della conoscenza indi- 
viduale che l’intelletto raggiunge e possiede attraverso la sensazione. 
Però questo termine assume nella sua opera un significato del tutto 
particolare, giacché egli intende con sensazione quell’atto unico ed ori- 
ginario con cui l’anima sperimenta direttamente l’esistenza di un indi- 
viduo. E poiché l’esistenza e la realtà essenziale di ogni individuo è il 
suo diretto rapporto con l’essere divino, la conoscenza del particolare 
esistente è l’unico possibile fondamento di ogni cognizione, anche di 
quelle che sono unicamente raggiungibili per via di astrazione. D'altra 
parte, all'esperienza esterna Vitale contrappone anche una sorta di espe- 
rienza interiore che può servire di fondamento al sapere che l’anima ha 
di se stessa. Ond’è che, riprendendo un tipico tema agostiniano, egli 
afferma la necessità di una conoscenza intuitiva delle funzioni e degli 
atti spirituali; conoscenza che non richied: però alcuna partecipazione 
alla vita corporea e sensibile. Nondimeno, qualsiasi forma di sapere 
intellettuale, sia essa fondata sul senso esterno o su qu'Ilo interno, esi- 
ge l’azione determinata dall’illuminazione divina, principi. unico e ne- 
cessario di ogni vera conoscenza. Ma l’illuminazione divina è per Vitale 
solo un’intima, misteriosa presenza di Dio nell’anima e, per cosf dire, 
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un’esperienza infinitamente più ricca di tutte le altre ed inesprimibile 
con il linguaggio e le distinzioni della gnoseologia aristotelica. 

È evidente che con Pietro de Trabibus e con Vitale di Four assi- 
stiamo già alla progressiva trasformazione del tema centrale dell’“il- 
iuminazione” agostiniana in una sorta di “sperimentalismo” teologico, 
probabilmente non estraneo all’influsso delle ide del Grossatesta e di 
Ruggero Bacone. Ma la difficoltà di offrire una aderente sistemazione 
alle tesi agostiniane tradizionali nell’ambito di una cultura filosofica di 
sostanziale impronta aristotelica, sembra avvertita in un modo an- 
cora pit chiaro da un maestro francescano, probabilmente inglese, Ric- 
cardo di Middleton (de Mediavilla, t 1307 ca.), nel cui pensiero ri- 
fluiscono non pochi motivi dell’aristotelismo tomista. I punti in cui il 
suo Commento alle Sentenze si allontana dalla linea tradizionale del- 
l'Ordine, non sono infatti pochi, né poco importanti, se pensiamo che 
egli nega la intuizione diretta di se stessa da parte dell’anima, riduce 
l’illuminazione divina alla luce naturale dell’intelletto, e non accet- 
ta l’idea di una conoscenza intuitiva originaria di Dio e la conse- 
guente possibilità della prova ontologica. Tuttavia, la sua adesione 
a talune tesi aristotelico-tomiste (contermata dalla sua dottrina dell’in- 
telletto agente, proprio di ogni anima individuale e che forma i con- 
cetti per astrazione dai dati sensibili) non gli impedisce di accettare 
anche motivi squisitamente agostiniani come il primato della volontà 
nei confronti dell’intelletto, la concezione ilemorfica delle sostanze spi- 
rituali e la pluralità delle forme. Il che ci dimostra, ancora una volta, 
come gli “schieramenti” filosofici della cultura scolastica fossero in real- 
tà assai elastici e come già prima di Duns Scoto fosse ben viva l’esi- 
genza di conciliare agostinismo e aristotelismo o, per dir meglio, quelle 
dottrine di Bonaventura e di Tommaso la cui integrazione pareva tal- 
volta possibile e necessaria. 


A Riccardo di Middleton gli storici della scienza medioevale, e 
particolarmente il Duhem, hanno inoltre attribuito il merito storico 
di aver decisamente abbandonato l’idea tradizionale di un cosmo fini- 
to, per sostenere invece la possibilità che l’universo sia capace di accre- 
scersi e suddividersi all’infinito, al di là di ogni limite attuale. Tale 
idea — che rappresenta indubbiamente una reazione contro la rigorosa, 
immutabile necessità dell’ordine fisico aristotelico — è fondata sulla 
ferma credenza nell’assoluta onnipotenza divina, alla cui azione non 
può essere posto alcun confine o termine prestabilito. Ed è infatti ispi- 
randosi ad una dei capita della condanna parigina del ’77 (“che le pri- 
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ma causa non possa creare mondi”), che Riccardo afferma la pos- 
sibilità di pifi mondi, nonché di una azione immediata e diretta di 
Dio anche sull’ultimo ciclo, al quale Egli potrebbe benissimo imporre 
un moto di traslazione. Osservatore e studioso assai acuto dei fenomeni 
naturali, il filosofo inglese avanza, del resto, delle critiche assai perti- 
nenti alle teorie meccaniche e balistiche di Aristotele, precisando ta- 
lune ipotesi sul moto dei proiettili che avranno poi notevoli. sviluppi 
tra i fisici occamisti del tardo Trecento. Malgrado ciò, sarebbe un errore 
di prospettiva storica esagerare eccessivamente la portata delle idee fi- 
siche di Riccardo di Middleton, le cui dottrine fisiche dipendono assai 
più da un presupposto teologico ch: non da un'effettiva comprensione 
dei fenomeni naturali. Che anche per questa via potesse accelerarsi la 
crisi di una certa concezione del mondo e il sorgere di nuove ipotesi 
sulla costituzione del cosmo fisico, è considerazione storicamente valida 
e della quale occorre fare il debito conto in un bilancio complessivo della 
scolastica duecentesca. Ma il giusto apprezzamento del contributo re- 
cato anche dai teologi, e per ragioni teologiche, alle lontane origini del- 
la scienza moderna, non dev'essere confuso, come è pure accaduto cosi 
facilmente, con l’equivoca “scoperta” di inesistenti “precorrimenti.” 

Per il resto, un tentativo di conciliazione agostiniano-tomistica, 
non diverso da quello di Riccardo di Middleton, è ben visibile anche 
nel Commento alle Sentenze di Guglielmo di Ware (t dopo il 1300), 
dove all'abbandono della dottrina dell’illuminazione, della concezione 
ilemorfica e della pluralità delle forme, corrisponde l’acc:ntuazione di 
temi squisitamente “agostiniani,” come il primato della volontà e l’iden- 
tificazione delle varie facoltà dell’anima con la sua essenza, alla ma- 
niera di Guglielmo d’Alvernia. E non è certo meno indicativo del pe- 
renne confronto polemico tra le idee degli “agostiniani” e dei “tomi- 
sti,” il Correctorium Fratris Tomae del francescano Guglielmo de la 
Mare (t 1298), scritto nel 1278 allo scopo di individuare i diversi punti 
in cui la dottrina di Tommaso era in flagrante contrasto con la tradizio- 
ne agostiniana e quelli invece in cui l’accordo delle due dottrine pot:va 
essere raggiunto. Al de la Mare, il cui Correctorium venne ufficialmen- 
te adottato dagli Agostiniani nel 1282, rispos- con chiara intenzione 
polemica il Correctorium corruptorii Fratris Tomae, forse del domeni- 
cano Riccardo Clapwell, provocando una lunga discussione sul rapporto 
tra essnza ed esistenza, la pluralità delle forme e l’ilemorfismo, che 
riempi di sé le cronache scolastiche tra la fine del Duecento e gli inizi 
del nuovo secolo. 
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La linea “agostiniana” della filosofia francescana, con i suoi signi- 
ficativi richiami alle dottrine di Avicenna o di Avicebron, non fu pro- 
pria soltanto dei filosofi dell’Ordine, se è vero che i motivi spesso singo- 
larmente affini, benché interpretati con un diverso linguaggio specu- 
lativo, compaiono nell’opera di Enrico di Gand, il più noto maestro 
secolare del Duecento (t 1293). Maestro delle arti e poi professore di 
teologia a Parigi, dove insegnò tra il 1276 e il 1292, Enrico fu una per- 
sonalità di primo piano nella vita scolastica parigina degli ultimi decenni 
del secolo, ed ebbe una parte di grande rilievo nei conflitti universitari 
che portarono alla condanna del 1277, alla cui formulazione pare che 
recasse un notevole contributo. Però, a differenza dei maestri degli Or- 
dini (la cui scelta filosofica ubbidiva spesso anche a ragioni di “cor- 
po” e subiva facilmente i contraccolpi di rivalità determinate da ragio- 
ni pratiche oltre che da precisi motivi dottrinali), Enrico mostrò nelle 
sue opere una notevole libertà di atteggiamento sia nei confronti della 
tradizione agostiniana, di cui intese spesso i limiti teoretici, sia dell’ari- 
stotelismo tomista con cui polemizzò talvolta assai nettamente. In real- 
tà, il filosofo che il maestro secolare ebbe più vicino e della cui auto- 
rità si servî spesso in maniera determinante, fu Avicenna; né meravi- 
glia che il tema dominante nei Quodlibeta, come nella sua Summa theo- 
logica, fosse costituito da una dottrina dell’essere di evidente ispira- 
zione avicennistica. 

Come il medico persiano, anché Enrico considera infatti l’“essere 
in quanto tale” come l’oggetto specifico della conoscenza teologica, an- 
tecedente a tutte le altre categorie o concetti. Ma se l’essere è il primo 
concetto che si presenta all’intelletto umano, è però altrettanto evi- 
dente anche la distinzione tra l’“essere necessario” (“che è necessaria- 
mente ciò che è”) e l’“essere possibile” (ossia, “ciò a cui l’essere con- 
viene o può naturalmente convenire”). Naturalmente, l’“essere possi- 
bile,” che non ha in se stesso una propria ragione necessaria, deve ave- 
re il suo fondamento nell**essere necessario,” in cui essenza ed esistenza 
coincidono invece nel modo più assoluto. E poiché Dio è appunto il 
necesse esse, l'essere increato e necessario, ecco che la stessa nozione di 
“essere possibile” offre subito una prova inconfutabile dell’esistenza di 
Dio, direttamente raggiungibile @ priori attraverso la pura analisi 
concettuale e senza che occorra richiamarsi alla conferma @ poste- 
riori dell'esperienza naturale. 

Non occorre — credo — richiamare le nozioni che abbiamo già 
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illustrato parlando della metafisica avicennista, per notare come En- 
rico di Gand segua da vicino il ragionamento del filosofo musulmano. 
Ma la duplice esigenza di riaffermare la separazione radicale tra Dio 
e le cose create e di escludere le conseguenze di carattere emanatistico 
e deterministico della dottrina avicennista dell’essere, lo induce a darle 
un’interpretazione del tutto personale, escludendo qualsiasi rapporto di 
univocità tra l’essere divino e l’essere creato. A differenza di Duns 
Scoto che pochi anni dopo, muovendo da posizioni non molto dissi- 
mili, accettava francamente il criterio dell’univocità, Enrico di Gand 
afferma cosî che v’è una diversità incalcolabile e incolmabile tra 1’“es- 
sere increato,” che sfugge ad ogni determinazione concettuale, e l’“es- 
sere possibile,” che comprende invece tutto ciò che rientra o può rien- 
trare nell’ambito delle categorie. Certo, il concetto di essere, conside- 
rato in se stesso e nella sua pura definizione ideale, si può applicare 
“indifferentemente” tanto alla realtà divina che al piano delle cose 
create; ma non è possibile concepirlo come se indicasse “insieme” l’uno 
e l’altro, né tanto meno intenderlo come concetto “comune.” Il fatto che 
Dio e le creature siano pensati dalla mente umana sotto la medesima no- 
zione dell’“essere,” non significa che essi abbiano un fondamento me- 
tafisico comune; al contrario, il loro rapporto è puramente analogico 
e non impone alcuna reale partecipazione. Le conseguenze di questa 
profonda trasformazione dell’impianto ontologico avicennista, sono poi 
facilmente comprensibili. In primo luogo, Enrico sottolinea che la 
stessa infinità di Dio, intesa come trascendenza positiva a tutte le pos- 
sibili limitazioni ideali o reali, implica anche l’assenza di ogni neces- 
sità e, quindi, una libertà assoluta nei confronti della realtà creata e 
limitata. Ciò significa che l’atto creatore, a differenza del processo 
emanatistico descritto da Avicenna, deve compiersi in modo assoluta- 
mente libero e volontario. Ma non è tutto; perché, in secondo luogo, 
egli insiste anche sulla radicale dipendenza di ogni forma di esistenza 
attuale dal fiat divino, la cui intima ragione è del tutto impenetrabile 
all’intelletto umano. 

Questa accentuazione del carattere volontaristico dell’atto creatore 
è però fortemente limitata dalla sua dottrina del rapporto tra Dio, le 
idee presenti nella sua mente e le singole individualità create. Muo- 
vendo infatti dalla nozione dell’essere, Enrico deve spiegare quale sia 
la natura delle idee che costituiscono, per cosî dire, gli intermediari 
necessari tra i due piani dell’essere. Ora, in quanto le idee sono in Dio, 
non è certo possibile pensarle come fornite di una propria sussistenza 
reale; però, in quanto sono oggetto della conoscenza divina, esse deb- 


372 


Società e filosoha negli ultins decenni del secolo (1270-1300) 


bono distinguersi dal suo essere. La spiegazione che fornisce Enrico 
mostra subito nella sua stessa complessità quanto sia difficile a un pen- 
satore che si muove da presupposti di questo genere, svincolarsi dalle 
loro naturali conseguenze emanatistiche. Poiché, in effetti, egli è indot- 
to ad ammettere che Dio conosce per prima cosa la propria essenza, e 
che quindi, nello stesso atto in cui si autoconosce, conosce anche l’es- 
sere possibile di tutte le creature, e infine l’essere proprio della creatura 
in quanto entità distinta e separata dall’entità divina. 

È chiaro che, per questa via, il maestro fiammingo è costretto a 
duplicare l’esistenza ideale di ogni Idea divina presente in Dio con la 
essenza attuale presente nell’essere creato; anzi egli spinge le sue con- 
clusioni fino alla più logica conseguenza, quando sostiene che l’es- 
senza ideale ha essa stessa un essere proprio (esse essentiae) che si di- 
stingue realmente dall’essere divino. Che attraverso questa sottile di- 
stinzione Enrico cercasse di evitare di ricadere su posizioni eriugeniane, 
e di allontanare il sospetto di una pericolosa acquiescenza alle tesi 
avicenniste, è cosa evidente; cosi com'è certo che nel suo pensiero pren- 
de forma e definizione filosofica compiuta un'idea che non era stata 
estranea ai primi tentativi di riduzione in senso cristiano della metafi- 
sica di Avicenna. Tuttavia, nonostante la netta distinzione tra le Idee 
divine e gli esseri creati, e il deciso rifiuto del carattere necessario del- 
la produzione divina della realtà. la filosofia di Enrico di Gand è piut- 
tosto, in questo, come del resto anche in molti altri suoi aspetti, la te- 
stimonianza di un contrasto inconciliabile tra due concezioni di Dio 
e della realtà radicalmente diverse, che nessuna sottigliezza metafisica 
può pit mediare. . 

Le altre dottrine di Enrico confermano, del resto, la sua posizio- 
ne di filosofo originale ed acuto che individua ed approfondisce, spesso 
assai lucidamente, ‘le difficoltà di ordine speculativo inerti alle mag: 
giori posizioni metafisiche e teologiche del suo tempo. Cosî, egli coglie 
assai bene i punti pi deboli della distinzione tomista tra l’essenza e 
l’esistenza (a proposito della quale polemizza a lungo con Egidio Ro- 
mano), e respinge la dottrina tomista della individuazione per mezzo 
della materia, affermando che gli esseri finiti sono individuali proprio 
in quanto sono delle “essenze esistenti.” Ogni essere individuale è in- 
fatti tale per una duplice negazione; e cioè per quella che nega ogni di- 
versità di questo essere da se stesso, e per quella che nega qualsiasi sua 
identità con altro essere diverso da sé. Ma la sua identità non può con- 
sistere nella semplice individuazione delle forme, bensi nell’atto stesso 
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della creazione divina che pone ogni individuo nella sua assoluta iden- 
tità e differenza. 

A tale concezione, di cui non è difficile cogliere il diretto sottin- 
teso polemico col tomismo, sono poi strettamente connesse anche le te- 
si di Enrico sul rapporto tra l’anima intellettiva e il corpo (che egli 
risolve negando che l’anima informi direttamente il corpo e ponendo 
invece nell’uomo due distinte forme sostanziali, l’una propria del cor- 
po e l’altra del composto totale), e sullo svolgimento dei processi cono- 
scitivi. A questo proposito è però bene sottolineare che il maestro 
secolare, se accetta la distinzione aristotelica tra intelletto passivo e in- 
telletto attivo e svolge una teoria dell’astrazione non lontana da quella 
tomista, identifica però l’intelletto agente con Dio e afferma la neces- 
sità dell’illuminazione divina per giungere alla intellezione degli in- 
telligibili. Non a caso la vera conoscenza, nella sua forma più alta, con- 
siste quindi per Enrico nella intellezione delle Idee divine che solo 
l'illuminazione di Dio può permetterci di intendere; e, difatti, come 
è scritto in un passo assai significativo della Summa (I, 2, 1), “se fosse 
esclusa qualsiasi illuminazione, l'uomo non potrebbe mai conoscere la 
verità con i suoi poteri naturali,” né riuscirebbe ad afferrare i modelli 
eterni delle cose. Per questo, è invece necessario e sufficiente che l’“in- 
telletto possibile” sia informato dalle specie degli intelligibili nella luce 
immediata dell’intelletto attivo; difatti, la perfetta corrispondenza meta- 
fisica che esiste tra i modelli ideali presenti nell’anima e le essenze pre- 
senti realmente nelle cose, basta ad assicurare alla ragione umana un 
sicuro fondamento di conoscenza. 

Non occorre che insistiamo ulteriormente su questo o su altri aspet- 
ti del pensiero di Enrico (come, ad esempio, la sua netta accentuazione 
del primato della volontà sull’intelletto nella determinazione dell’atto 
umano), per comprendere quale sia il significato storico della sua posi- 
zione nei confronti delle maggiori correnti filosofithe del suo tempo. 
Difatti, se è subito evidente il suo tentativo di realizzare una compiu- 
ta assimilazione di motivi agostiniani ed aristotelici, svolta sotto l’ègi- 
da e lo stimolo della metafisica avicennistica, è altrettanto chiaro lo 
sforzo di superare i più gravi punti di contraddizione delle due dottri- 
ne attraverso una rielaborazione per molti sensi originale. Convinto, 
come Tommaso, della necessità di un accordo completo tra la ragione 
filosofica e la fede (e tuttavia sinceramente allarmato dalle “novità” 
del tomismo e dalla crescente fortuna dell’aristotelismo averroistizzan- 
te), Enrico fu cosî, al tempo stesso, il difensore di una linea di pen- 
siero tradizionale, ma espressa nei termini ambigui di una interpreta- 
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zione avicennista, e il teorico di una nuova prospettiva metafisica in 
cui si potessero conciliare le esigenze opposte che agitavano il mondo 
scolastico parigino. Il fatto che il maestro fiammingo riuscisse talvol- 
ta inferiore al compito cosi arduo che si era prefisso, e la stessa oscu- 
rità e difficoltà interne delle sue tesi, non tolgono nulla all’importan- 
za del suo tentativo che preannunzia, da molti punti di vista, i futu- 
ri sviluppi metafisici dello scotismo. Né sarebbe equo dimenticare 
che la sua opposizione al tomismo non si svolgeva più sul versante 
sostanzialmente teologico di molti maestri francescani, bensî sul pia- 
no di una pura discussione filosofica in cui le ipotesi di Avicenna 
esercitavano una funzione assai pid decisiva delle tradizionali auctori- 
tates agostiniane. Il pensiero di Enrico, cosî complesso ed acuto, ebbe, 
del resto, notevole influenza sulla riflessione teologica e filosofica del 
secolo seguente. Per tacere di chi si dichiarò apertamente suo discepo- 
lo, Prospero da Reggio Emilia (t 1333), è raro non trovare traccia del 
suo nome e delle sue idee nella letteratura scolastica dell’ultimo Due- 
cento e del Trecento. 


4. l maestri domenicani 


Se la scuola francescana o, in genere, la corrente agostiniana mo- 
stra una gamma cosi vasta di personalità e di sfumature dottrinali, 
la scuola domenicana presenta invece già verso la fine del secolo un 
discreto grado di uniformità e di coesion” filosofica. Certo. non si può 
dire che i maestri domenicani fossero tutti solidali con Tommaso di 
Aquino, ed abbiamo già visto quanto fosse stato polemico l’atteogia- 
mento di alti dignitari dell'Ordine come i vescovi Kilwardby e Fisha- 
cre, nettamente avversi alle soluzioni tomiste: mentre altri, come Pie- 
tro di Tarantasia (1225 ca. - 1276), il futuro Papa Innocenzo V, aveva- 
no confermato la loro adesione alle dottrine teo'ogiche e filosofiche del- 
la tradizione agostiniana. Non solo; anche tra gli stessi discepoli di 
Tommaso non vi è sempre un accordo pacifico su quelle dottrine 
filosofiche fondamentali del maestro (distinzione reale tra essenza ed 
esistenza, concezione delle sostanze spirituali come forme pure e del- 
l’anima come forma corporeitatis, ecc.) che imponevano un radicale ab- 
bandono delle prospettive ontologiche tradizionali, o addirittura, sul si- 
gnificato da attribuire alla distinzione organica tra filosofia € teologia. 
Tali motivi (intorno ai quali del resto doveva continuare per secoli la 
discussione filosofica e teologica) furono però ben presto messi a fuoco 
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dalla stessa polemica degli agostiniani, che impose ai seguaci di Tom- 
maso una rigorosa intransigenza dottrinale, e dalla nscessità di dimo- 
strare la perfetta legittimità delle tesi tomiste comprese nella condanna 
‘del ’77. Ma anche il progressivo allineamento delle scuole teologiche 
domenicane sulla direzione del tomismo (che preludeva alla sua assun- 
zione al rango di dottrina ufficiale dell'Ordine) non impedi che, dictro 
l’ossequio formale alle tesi di Tommaso, venissero spesso avanzati dub- 
bi o riserve che coinvolgevano questo o quel punto sostanziale della sua 
filosofia; o che taluni “tomisti” accettassero spesso concezioni sostan- 
zialmente estranee e contrastanti con quelle del Doctor Angelicus. 


Del resto, come ha rilevato giustamente il Gilson, l’influenza tomi- 
stica non fu certo ugualmente forte nei vari paesi e nelle diverse “Pro- 
vincie” dell'Ordine; assai forte in Francia e in Italia (e basta ricordare 
il nome di tomisti sostanzialmente “ortodossi” come Bernardo de la 
Treille [t 1292], Bernardo d’Alvernia [t dopo il 1300], Guglielmo Pey- 
re de Goudin [t 1336], Giovanni di Napoli [t dopo il 1336], Remigio 
de’ Girolami [t 1319]), lo fu assai meno in Inghilterra, dove predomi- 
nava l’influenza dei maestri oxoniensi, e in Germania, dove continuava 
lo sviluppo autonomo della scuola di Alberto Magno. Ma più che dei 
tomisti di stretta osservanza, illustratori e commentatori dei testi del 
maestro (come il cardinale domenicano Tommaso di Jorz [t 1310], te- 
nace avversario di Duns Scoto, Pietro della Palude [t 1342], ecc.) giova 
qui. parlare di filosofi che, pur subendo in modo predominante l’in- 
fluenza del tomismo, presentano però interpretazioni e sviluppi origi- 
nali. Tra costoro è certo Egidio di Lessines (t dopo il 1304), autore di 
un trattato De unitate formarum, scritto nel 1278 in risposta agli'atteg- 
giamenti antitomisti del vescovo Kilwardby, dove la chiara esposizione 
della dottrina tomista dell’unità della forma in ogni composto indivi- 
duale si accompagna alla netta affermazione che qualsiasi sostanza in- 
dividuale possiede una sola forma che la costituisce nel suo esse specift- 
cum. Anche Giovanni Quidort (t 1306) difese questa concezione tomi- 
stica, sebbene senza il rigore e la chiarezza di Egidio; né fu da meno 
un altro scolaro di Tommaso, che aveva ascoltato le sue lezioni napo- 
letane, Bartolomeo (o Tolomeo) di Lucca (t 1326). sostenitore anch'egli, 
nel suo Heraemeron dell’unità della forma individuale. 

Pit tardi, verso la fine del secolo, un maestro domenicano inglese, 
Tommaso di Sutton (+ dopo il 1315), commentatore delle Categoriae e 
degli Analitici primi, autore di due trattati De productione formae sub- 
stantialis e De pluralitate formarum, e di alcuni Quodlibeta (1280-1290), 
scese in diretta polemica con Enrico di Gand, rivendicando insieme alle 
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suddette tesi anche il principio tomista della distinzione reale tra l’es- 
senza e l’esistenza. Ma il Sutton tese anche ad eccentuare la passi- 
vità dell’intelletto possibile, e, sul piano dell’analisi morale, ad esa- 
sperare la passività della volontà che è sempre mossa sia dal desiderio 
del “bene in generale” sia dalla singola bontà di un oggetto deter- 
minato. 

Simili posizioni che si possono, almeno in parte, spiegare con la 
sva costante polemica prima con Enrico di Gand e poi con Duns Sco- 
to (contro il quale scrisse, dopo il 1311, un Liber propugnatorius su- 
per 1 Sententiarum contra Joannem Scotum), ci mostrano nella ma- 
niera più eloquente quale fosse in generale la reazione dei tomisti 
contro i tentativi di instaurare un’altra “via” della filosofia scolastica, 
che non fosse unicamente l’“agostinismo” bonaventuriano. E la mede- 
sima preoccupazione è certo evidente anche nell’opera di Herveo de 
Nedellec, generale dei Predicatori nel 1318, sostenitore di molte tesi 
tomiste contro Enrico di Gand, ed anche contro taluni maestri dome- 
nicani non tomisti, come Durando di Saint Pourgain e Jacopo di 
Metz. 

Nondimeno, anche Herveo non è certo un tomista del tutto orto- 
dosso, se è vero che egli pone il fondamento reale degli universali in 
una certa “conformità reale” degli individui contenuti entro ogni uni- 
versale (ed afferma, quindi, l’unità numerica di ogni singola specie), 
che non accetta il criterio tomista dell’individuazione secondo la ma- 
teria signata quantitate e respinge la distinzione tra essenza ed esi- 
stenza. Che è, poi, un caso non dissimile da quello di altri maestri (co- 
me, ad esempio, Egidio di Orléans [t dopo 1277]), i quali non evita- 
rono di porre nelle loro opere ispirate al tomismo motivi di tono ve- 
latamente averroistico. Però, il più cospicuo esempio della notevoli, 
se pur relativa, libertà con cui anche i maestri domenicani di forma- 
zione tomista si comportavano nei confronti delle tesi fondamenti 
del loro maestro, ci è offerto dalla personalità di un teologo umanista 
come Nicola di Trivet (t dopo il 1330) che, mentre commenta la 
Consolatio boeziana con un chiaro atteggiamento antiplatonico, non 
sottace un cauto atteggiameto critico nei confronti della distinzione rea- 
le tra essenza ed esistenza. L’opera del Trivet (che fu noto però so- 
prattutto per i suoi scritti storici e per i commentari alle Declamationes 
ed alle Tragedie di Seneca e al De civitate Deî), benché ancora poco 
conosciuta, è tuttavia un documento notevole sulle tendenze e gli inte- 
ressi degli ambienti intellettuali domenicani a cavallo dei due secoli 
e nel cuore della polemica tra tomisti e antitomisti. 


377 


Il XII secolo 


5. Goffredo di Fontaines ed Egidio Romano 


Alle dottrine di Tommaso si ispirarono, però, sia pure con an- 
cor maggiore libertà di atteggiamenti e di scelte, anche altri maeestri 
estranei all’ordine domenicano, tra i quali occorrerà qui ricordare i se- 
colari Goffredo di Fontaines (+ 1303 ca.), Pietro di Alvernia (t 1302) e 
l'eremitano Egidio Romano (Egidio Colonna, 1247-1316). Di Goffredo 
di Fontainzs sono soprattutto conosciuti i Quodlibeta, dove la polemica 
contro Enrico di Gand e un generale orientamento in senso tomista si 
accompagnano tuttavia con una recisa pr:sa di posizione nei confronti 
della distinzione reale tra essenza ed esistenza, rivolta però piuttosto con- 
tro l’interpretazione che di questa dottrina aveva dato Egidio Romano, 
che non contro lo stesso Tommaso. E contro Enrico e il suo volontari- 
smo elabora una concezione del rapporto tra intelletto e volontà to- 
talmente intellettualistica e ancor più integrale di quella tomista. D’al- 
tra parte Goffredo sostiene una concezione delle conoscenze astrattive 
non diversa da quella tomista, anche se poi, similmente a Tommaso 
di Sutton, accentua la passività dell’intelletto di fronte al proprio og- 
getto. Che questa soluzione sia dovuta, almeno in parte, alla necessità 
di fronteggiare il radicale volontarismo scotista, è cosa assai plausibile, 
se si pensa all’ondata di polemich: suscitate tra la fine del XIII e 
i primi anni del XIV secolo dall’insegnamento del giovane filosofo 
scozzese. Ma è sintomatico che accenni di tal genere compaiano an- 
che nei Quodlibeta di Pietro di Alvernia, autore anch: di interessan- 
ti Sophismata e della continuazione del commento di Tommaso al De 
coelo et mundo, il cui atteggiamento filosofico è però ancora assai po- 
co conosciuto, anche se gli stessi contemporanei lo annoverano tra i se- 
guaci del dottore domenicano. 

Ben pii nota, e certo assai più influente nella storia del pensiero 
trecentesco, è invece l’op'ra di Egidio Romano, che fu, con grande pro- 
babilità, scolaro di Tommaso a Parigi tra il 1269 e il 1272, e venne gra- 
vemente implicato nelle sanzioni disciplinari segufte alla condanna del 
’77. Egidio, che aveva risposto ai divieti del Tempier con un Liber con- 
tra gradus et pluralitatem formarum, un’apologia della dottrina to- 
mista violentemente polemica contro la tesi tradizionale della plurali- 
tà delle forme, fu costretto ad abbandonare Parigi, dove tornò solo 
nell’85 per occupare la prima cattedra parigina riservata agli Eremitani 
di S. Agostino. Pili tardi Egidio, generale dell'Ordine e poi arcivesco- 
vo, divenne il teologo ufficiale degli Eremitani, e la sua posizion® con- 
tribui ad affermare una problematica di origine “parigina” anche in am- 
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bienti che erano rimasti estranei al nuovo corso della cultura filosofica 
e teologica. La sua vasta produzione (scrisse ampi commenti al Corpus 
aristotelico, numerose Quaestiones disputatae, Quodlibeta e Theore- 
mata, un fortunato Commento alle Sentenze, un Commento al Liber de 
causis, un In Hexameron e due trattati politici di cui parleremo se- 
paratamente) è infatti ispirata a principi di carattere aristotelico-tomi- 
stico. Però, sarebbe del tutto erroneo credere che Egidio sia semplice- 
mente un seguace ortodosso del tomismo, dal quale anzi si distacca po- 
lemicamente in più di un punto, e che comunque interpreta con una 
tipica accentuazione in senso neoplatonico, dovuta probabilmente alla 
sua larga familiarità con il Liber de causis e quindi con le tesi di Pro- 
clo. 

Ciò spiega, ad esempio, perché Egidio consideri l’intelletto agente © 
come una specie di “forma” dell’intelletto possibile, la cui azione consi- 
ste appunto semplicemente nell’illuminare il “fantasma” e l’intelletto 
possibile, e nel permettere cosi che il primo agisca sul secondo e si pro- 
duca la specie intelligibile. La sua considerazione sostanzialmente pla- 
tonizzante delle forme intelligibili va posta in diretto rapporto anche 
con la sua dottrina della distinzione tra essenza ed esistenza che, ben- 
ché espressa con linguaggio aristotelico e tomista, differisce però no- 
tevolmente dalla tesi del suo maestro. Difatti, specialmente nei Theo- 
remata de esse et essentia e nelle Quaestiones de esse et essentia, conce- 
piti in diretta polemica con Enrico di Gand, egli afferma, sf, come 
Tommaso, la distinzione dei due principi; ma, mentre per il teologo 
domenicano l’esse è distinto dall’esserntia, nel senso in cui un atto si 
distingue dalla forma di cui è atto, ed esse ed essentia sono quindi i 
due elementi inseparabili di una singola realtà, Esidio le considera co- 
me due res distinte. L'essenza creata è anzi del tutto separabile dal- 
l’esistenza la quale deriva dall’esse o esistenza di Dio, di cui è mera 
partecipazione. Cosî Ecidio può parlare di un vaso (l’essenza) che si 
riempie del suo contenuto (esistenza), senza insistere troppo nel chia- 
rire la distinzione reale tra l’esse partecipatum della creatura e l’esse 
partecibans di Dio. Naturalmente, come hanno dimostrato studi abba- 
stanza recenti, anche questa soluzione, contrastante con lo spirito 
della dottrina tomista, è da porre con ogni probabilità sul conto del- 
l'influenza di Proclo e di una profonda e costante ispirazione neopla- 
tonica. Né è strano che il maestro eremitano torni cost, forse inconsa- 
. pevolmente, verso un atteggiamento filosofico già largamente diffuso 
nel XII secolo e spesso appoggiato alla classica distinzione boeziana 
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tra il guo est e il quod est oppure che muovendo dalla concezione della 
materia propria di Avicebron, sfiori addirittura delle conclusioni atomi- 
stiche. 

D’altro canto, le sue dottrine del rapporto esse-essentia non re- 
starono senza seguito e sviluppo nell’ambiente scolastico della fine del 
secolo. Basta leggere l’Abbrevatio sententiarum Aegidii dell’agostiniano 
Jacopo Capocci da Viterbo (Jacopo da Viterbo, + 1308), o alcune delle 
sue quistioni quodlibetali, per intendere come la filosofia egidiana, ac- 
centrata appunto su quel problema, trovasse nel Capocci, e quindi, in 
Agostino Triunfo (1243-1318), Tommaso di Strasburgo (t 1357) e Al- 
fonso Vargas (7 1366) interpreti ancor più lontani dalla pura linea to- 
mista. Comunque, le polemiche de ente et essentia, da Tommaso a En- 
rico di Gand, a Egidio e ai discepoli del tomismo, rappresentano una 
costante di singolare importanza nella storia del pensiero scolastico del- 
l’ultimo Duecento. E non è difficile rendersi conto come, dietro le di- 
verse soluzioni proposte a questo problema, fosse sempre presente tutto 
un modo d’intendere i fondamenti della metafisica aristotelica, i loro 
rapporti con la concezione di Dio e della creazione, e la loro incidenza 
sulle prospettive speculative della teologia duecentesca. 


Ga 
90 
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Capitolo decimo 


Raimondo Lullo e “Ars Magna” L’umanesimo enciclopedico 
di Enrico Bate di Malines 


I. L’“Ars Magna” 


Le personalità che abbiamo ricordato nei capitoli precedenti si muo- 
vono, come s’è visto, nell’ambito di una problematica ormai stabilmen- 
te definita nei suoi lineamenti dottrinali, il cui centro di discussione è 
dato certamente dal particolare significato storico e speculativo d:l ten- 
tativo tomistico. Ma il quadro della riflessione filosofica e teologica ne- 
gli ultimi decenni del Duecento non sarebbe né completo, né sufficien- 
te, ove trascurassimo una figura di pensatore, il catalano Raimondo Lul- 
lo (1235-1315), estraneo alle dispute dell'ambiente parigino o oxonien- 
se, ma la cui influenza sulla storia della cultura filosofica del tardo Me- 
dioevo e del Rinascimento è stata ormai posta giustamente a fuoco da 
una serie di indagini e di ricerche di particolare interesse. Nato a 
Maiorca, e dunque in un paese in cui erano ancora fortissime le trac- 
ce della cultura araba ed ebraica, dopo un periodo di intensa vita mon- 
dana trascorsa in una posizione di alto prestigio presso la corte arago- 
nese, egli abbandonò, in seguito ad una profonda crisi religiosa, gli agi 
e le ricchezze per dedicarsi alla realizzazione di un grande programma 
di rinnovamento cristiano culminante nella conversione dei musulmani 
e nell’unione di tutte le genti nella Chiesa di Cristo. Per lunghi anni, 
dal °65 alla morte, avvenuta pare durante un estremo tentativo di evan- 
gelizzare gli arabi del Marocco, Raimondo lottò per la sua fede, alter- 
nando l’insegnamento svolto per qualche tempo nello Studio di Montpel- 
lier e quindi a Parigi, in piena polemica con gli averroisti, ad una in- 
tensa attività di propaganda per il suo programma allo scopo di con- 
vincere i pontefici e i sovrani di Europa ad appoggiare la sua inizia- 
tiva missionaria e riformatrice. Ma, benché animato da un fervore mi- 
stico e da un’ansia escatologica non diversi da quelli di Ruggero Ba- 
cone, Lullo comprese, come il suo grande contemporaneo inglese, che 
era ormai finito il tempo delle guerre crociate e che la conquista religio- 
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sa degli infedeli non poteva essere affidata che ad un’alta opera di per- 
suasione razionale, fondata sul possesso di un sicuro metodo persuasivo 
e sulla conoscenza delle lingue. 


‘Verso tutti coloro che erano estranei al corpo della Chiesa e che 
ignoravano le verità cristiane, occorreva infatti procedere con le sole armi 
dello spirito, con dottrine e argomenti che conquistassero gli intelletti, 
conducendoli alla “vera” fede. Appunto per questo, come aveva già in- 
dicato Ruggero Bacone nelle pagine proemiali dell'Opus Majus, anche 
il Lullo progettò una riforma integrale del sapere cristiano e una trasfor- 
mazione radicale dei metodi apologetici e di esposizione teologica, che 
dovevano essere interamente rinnovati sulla base di un grande ideale uni- 
versale e sistematico della scienza. La via di persuasione seguita dai suoi 
predecessori, come Pietro di Toledo, Raimondo Martin, autore del Pw- 
gio fidei, o lo stesso Tommaso della Summa contra Gentiles, non gli sem- 
brava infatti né suffici:nte, né valida ad operare l’universale conversione 
delle genti e l’instaurazione dell’unico regno di Cristo; ed anzi, assai 
diffidente nei confronti dell’aristotelismo tomista, le sue simpatie filoso- 
fiche andavano piuttosto verso le dottrine dominanti nelle scuole dei 
Minori, tra i quali entrò, come terziario. Tuttavia la preoccupazione 
del Lullo non fu mai quella di difendere una determinata dottrina 
filosofica o un certo sistema teologico, quanto piuttosto di mettere a 
punto un metodo funzionale che potesse ispirare e svolgere in tutti i 
suoi aspetti e in tutte le sue unità universali, la conoscenza delle verità. 
Naturalmente, nell’opera di Raimondo, anche questa ricerca svolta nei 
campi e nelle direzioni più diverse, doveva sempre sottostare alle su- 
preme verità della fede, anzi muovere costantemente dalla rivelazione 
divina che è fonte di ogni luce. Perché, se la filosofia e la teologia pos- 
sono essere distinte nei loro piani specifici di ricerca, che sono rispetti- 
vamente le creature naturali, le cause che le producono e la pura realtà 
di Dio, neppure la conoscenza naturale sarebbe vera e valida ove non 
fosse costantemente illuminata dalla diretta ispirazione divina. 


Può sembrare — ed anzi taluni storici hanno soprattutto insistito 
su questo motivo — che Lullo si adegui cosi alla reductio bonaventu- 
riana e che — come appare del resto dalle sue tarde polemiche contro 
gli “averroisti” parigini e la loro radicale separazione tra la scienza e 
la teologia — egli propugni la piena subordinazione di tutte le scienze 
alla dea scientiarum che scruta i misteri divini. Però, a questa fer- 
ma credenza nel potere illuminante universale della fede corrisponde, 
nel suo pensiero, un’integrale fiducia nei metodi della ragione alla qua- 
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le spetta, doverosamente, di svolgere con ordine sistematico quei supre- 
mi principi che la nostra mente assume direttamente dalla “luce” divina 
e che forniscono pertanto l’unica chiave sicura per interpretare il signifi- 
cato della realtà. 

Fedele a questa idea, Raimondo provvide nel corso di m:zzo secolo 

‘ a elaborare una completa e compiuta enciclopedia universale del sapere, 
estesa a tutti i piani e campi d.Ile scienze, dai grandi trattati dell’“Arte” 
(Ars compendiosa inveniendi veritatem, Compendium artis demonstra- 
tivae, Regulac introductoriae in practicam artis demonstrativae, Ars in- 
veniendi veritatem seu ars intellectiva veri..., Ars brevis ad absolvendam 
omnium artium encyclopediam, Ars magna generalis ultima, ecc.) agli 
scritti teologico-apologetici (cfr., ad esempio, il Liber ad probandum 
aliquos articulos fidei per syllogisticas rationes), alle opere fisiche (Liber 
de natura, Liber de lumine), di matematica ed astronomia (Tractatus 
novus de astronomia, Liber de nova et compendiosa geometria) e di 
medicina (Liber principiorum medicinac). Ma questa impon-nte siste- 
mazione — alla quale non sono estranee probabili suggestioni di ordi- 
ne mistico-cabbalistico — non interessa tanto lo storico per la messe di 
notizie scientifiche, che non raggiungono certo la lucidità e l’acutezza 
di certe intuizioni baconiane, bensi per il tentativo rigoroso di ricon- 
durre tutti questi rami del sapere ad una assoluta unità metodica, ad 
un’“arte” logica che sia sostanzialmente “una scienza generale per le 
scienze.” Il compito di tale “arte,” che Lullo indica con il nome di 
Ars Magna, è appunto quello di definire dei principi generali nei qua- 
li siano contenuti i principi di tutte le scienze particolari. “cos come il 
particolare è contenuto nell’universale»” Ma poiché questi principi deb- 
bono illuminare la mente umana sulla struttura divina della realtà, rive- 
lando l’intimo linguaggio con cui Dio si è espresso nella sua opera mon- 
dana, ecco che i fondamenti dell’arte debbono essere sostanzialmente 
identici ai fondamenti (radici) dell’ordine cosmico e adeguarsi ai mo- 
delli eterni cui si è ispirata l’opera della creazione. 

Bastano queste indicazioni per intendere come nella prospettiva di 
Lullo l’*arte” sia, al tempo stesso, una “logica” e una “metafisica,” pur 
conservando un carattere nettamente distinto da questi due tipi di co- 
noscenze. Difatti, mentre la metafisica considera gli enti reali in sé, 
prout conveniunt in ratione entis, e la logica li considera solo nella loro 
struttura mentale, l’arte li esamina insieme da entrambi i punti di vi- 
sta..E appunto perché l’arte vuole afferrare gli esemplari eterni e pene- 
trare i simboli in cui è composto il libro dell’universo, è necessario che 
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essa individui subito dei termini “semplici,” conosciuti ed evidenti per 
se stessi, sui quali si fonda sempre ogni discorso filosofico o scientifico. 
La scomposizione dei concetti composti in nozioni del tutto sem- 
plici e irriducibili, l’uso costante di lettere e di simboli per indicare que- 
ste nozioni, sono quindi tutti mezzi per l’acquisizione di un linguaggio 
artificiale e perfetto e di una specie di meccanismo concettuale simbolico. 
Poiché, se la scoperta dei termini basta a cogliere i fondamenti, le radici 
di tutto, d’altra parte occorre però scoprire anche una regola che con- 
senta di operare tutte le combinazioni possibili dei termini e di ripro- 
durre cosi compiutamente l’intima trama del pensiero divino che tra- 
spare, del resto, per symbola nella grande macchina dell’universo. Ora, 
i termini semplici, o principi, sono appunto definiti dal Lullo nel se- 
guente schema articolato su due gruppi composti da nove concetti fonda- 
mentali : (bontà, grandezza, eternità o durata, potenza, sapienza, volon- 
tà, virtî, verità e gloria) e dai concetti di relazione: (differenza, concor- 
danza, contrarietà, principio, medio, fine, maggiorità, eguaglianza e mi- 
norità), nei quali sono implicati tutti gli esseri, da Dio stesso all'anima 
ed alla potenza, agli esseri naturali e fisici. E quanto alle regole della 
combinazione, esse vengono esplicate in una complessa serie di tavole 
che, con l’ausilio di figure girevoli, consentono di realizzare tutte le pos- 
sibili combinazioni dei termini, e di fissare cosi i singoli principi di tutte 
le arti e scienze, penetrando nei segreti della natura, nelle intime connes- 
sioni delle “radici” su cui poggia tutta la realtà. Le tavole combinatorie 
sono infatti costituite sulla base di alcuni “quesiti generalissimi,” la cui 
portata si estende ad ogni possibile problema, e che si esprimono ap- 
DIRO nelle domande: “di che, perché, quanto, quale, quando, dove? 
” Ma questa trama di concetti che, attraverso una serie sempre più 
vasta di combinazioni possibili, chiude in un quadro sistematico tutta la 
realtà, può essere espressa addirittura in forma matematica, attraverso 
la sostituzione dei termini con simboli letterali e grafici. Ed è cosi che, 
come ha notato recentemente Paolo Rossi, “la macchina del lullismo e la 
grande costruzione cosmologica della cabbala potranno incontrarsi sul 
comune terreno del simbolismo, dell'allegorismo e dell’esemplarismo mi- 
stico.” Lettere, immagini, termini e figure e combinazioni di figure, fio 
rite nell'ambito del lullismo, appaiono infatti come gli equivalenti o i 
segni di quel linguaggio misterioso che è scritto nel libro dell’universo e 
che è appunto compito del filosofo interpretare e comprendere. 
Che a tale soluzione simbolico-mistica contribuisca nel Lullo l’in- 
fluenza indubitabile dell’esemplarismo bonaventuriano e, in genere, dei 
più costanti presupposti metafisici dell’“agostinismo” dei suoi confratelli, 
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è cosa evidente; cosi come non sfuggono certe chiare affinità con le 
tendenze contemporanee della cabbala giudaica. Ma più importa osser- 
vare come Raimondo affermi che la sua tecnica non è una logica forma- 
le, il cui compito consista naturalmente nell’ordinamento sillogistico di 
verità già raggiunte per via induttiva, bensi un’ars invenienti, capace di 
inventare “verità” non note prima e di far scaturire sinteticamente dai 
principi tutte le loro possibili implicazioni. A tale scopo, e per mostra- 
re come la determinazione dei principi e la loro combinazione possa 
condurre ad una descrizione totale e completa della realtà universale, 
è certo utile notare come Lullo, mediante l’uso di particolari espedienti 
grafici, si sforzi di dare più evidente espressione alla sua arte, elaborando 
l’“albero” universale della scienza, e mostrando cosi come l’ars invenien- 
di possa articolarsi in una compiuta enciclopedia del sapere. Proprio nel- 
l'Arbre de Sciencia, composto a Roma nel 1295, l’idea centrale di una 
fondamentale unità del sapere umano, che è strettamente connessa al- 
l’unità essenziale del cosmo, si definisce figurativamente nell’immagine 
dell’albero della scienza, le cui radici sono costituite da nove principi 
trascendenti (o dignità divine) e dai nove principi “relativi” dell’arte. 
Fondato su queste radici, l’albero poi si suddivide in sedici rami, ognuno 
dei quali corrisponde ad uno degli alberi che costituiscono la silva delle 
scienze: l’arbor elementalis e l’arbor vegetalis (che comprende la bo- 
tanica e la sua applicazione all’arte medica), l’arbor sensualis (che com- 
prende tutti gli esseri sensibili e animali), l’imaginalis (che comprende 
gli esseri mentali), l’Aumanalis e moralis (che comprende le scienze u- 
mane e particolarmente l’etica), l’imperialis. (che riguarda il governo 
civile e politico), l’apostolicalis (il governo e la gerarchia della Chiesa), 
celestialis (astronomia e astrologia), angelicalis (gli angeli), eviternalis 
(l’immortalità e i regni dell’oltretomba), mazernalis (la mariologia), chri- 
stianalis (la cristologia), divinalis (le dignità divine, la unità e trinità di 
Dio, le sue perfezioni e produzioni), e infine l’arbor eremplificalis (nel 
quale si espongono tutti i contenuti del sapere) e l’ardor quaestionalis 
{che raccoglie quatwromila quesiti relativi alle varie arti) che hanno un 
valore strumentale. In tal modo l’unità sistematica del sapere “appare 
fondata sul fatto che i principi assoluti e i principi relativi dell’arte co- 
stituiscono la comune radice del mondo reale e del mondo della cul- 
tura.” (Rossi). E, in effetti, su queste radici, che Lullo simboleggia con 
nove lettere (b, c, d, e, f, g, h, i, k) si fondano tanto l’arbor elementa- 
lis (i cui rami indicano i quattro elementi semplici della fisica, le cui 
foglie simboleggiano gli accidenti delle cose corporee e i cui frutti allu- 
dono alle sostanze individuali, come l’oro o la pietra), sia l’arbor hu- 
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manalis, che raccoglie, insieme alle facoltà umane ed agli abiti naturali 
anche quelli “artificiali,” le arti meccaniche e liberali. 

Nell’immagine dell’albero, di cui le recenti ricerche storiche hanno 
bene illuminato la profonda e costante suggestione su tutti i tentativi 
medioevali o moderni di costruire un “corpo” unitario del sapere, è 
quindi già presente l’esigenza di costruire una sistematica classificazio- 
ne di tutti gli elementi della realtà, e di scoprire in essa quel “nesso” 
segreto che permette di afferrare l’intimo significato dell’universo divi- 
no e di dominarne le pi intime forze. Sicché è ben naturale che Lullo 
e i suoi seguaci diano sempre un rilievo del tutto eccezionale al proble- 
ma di un rapido e facile apprendimento dell’“arte,” delle sue regole e 
del “metodo” mediante il quale le singole nozioni si presentano organi- 
camente nell’“enciclopedia” del sapere. Le immagini ruotanti, gli “albe- 
ri,” le “tavole combinatorie,” le classificazioni analogiche sono, pertan- 
to, altrettanti strumenti per rendere capace ognuno di conoscere e do- 
minare le cose, con una rapidità e certezza irraggiungibili con i metodi 
della logica tradizionale. Ed è proprio per questa via che il lullismo vie- 
ne ad incontrarsi con una diffusa letteratura mnemotecnica, fiorita sul- 
la traccia dell’aristotelico De memoria et reminiscentia e della Rhetorica 
ciceroniana, e volta a ricercare i metodi più opportuni per assicurare la 
facile assimilazione e l’uso pronto delle varie cognizioni. Nel Liber ad 
memoriam confirmandam (1308) tale aspetto della dottrina lulliana è 
appunto trattato con particolare insistenza, nel tentativo, assai interes- 
sante, di rafforzare le “potenze naturali” dell'anima, stimolarne le capa- 
cità di apprendimento e porre tutto lo scibile alla portata di ogni mente 
umana. Il che dimostra, indubbiamente, la costante saldatura che si 
opera nel Lullo tra la tecnica dell’*arte? e un programma “pansofico,” 
concepito sotto l’impulso di un grande proposito missionario e di 
un’ardente aspettazione mistica, non diversa da quella di Ruggero Ba- 
cone. 

Di tale aspettazione recano, del resto, una eloquente testimonianza, 
gli scritti mistici e religiosi d:1 beato Raimondo, le sue poesie e i suoi 
sermoni che sono tra i più alti capolavori della letteratura devota me- 
dioevale, e nei quali, insieme ai motivi tradizionali della mistica cristia- 
na, appaiono atteggiamenti ed espressioni che hanno fatto pensare alla 
non lontana influenza della mistica ebraica ed islamica. Il linguaggio di 
Lullo con il suo frequente ricorso ad un intenso simbolismo, nutrito 
di una forte carica sensuale, si richiama, attraverso l’esperienza fran- 
cescana, alla tematica di Bernardo e dei mistici cistercensi, ma con una 
forza ed un empito che rinnovano i moduli e le forme della tradizio- 
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nale letteratura mistica. Né manca, in questi scritti, stesi in volgare ca- 
talano, la presenza di una ispirazione poetica che affonda le sue radici 
nella letteratura d’amore del secolo e nella vicina fioritura della poesia 
mozaraba. 


2. L’“Electorium Remundi.” Arnaldo di Villanova 


La “tecnica” dell’arte lulliana non limitava certamente il suo 
campo a quello della apologetica e della propaganda religiosa. Il re- 
cente studio dell’inedito Tractatus novus de astronomia (1297) compiuto 
dalla Yates, ha infatti posto esattamente in luce la facile trasposizione 
delle “regole” lulliane nell’ambito astronomico-astrologico, ed ha pure 
chiarito “come nelle varie opere del Lullo i nove principi divini (le cui 
‘influenze’ erano state identificate già nel Tractatus de astronomia con 
quelle dei segni dello Zodiaco e dei pianeti) costituiscano la base effetti- 
va dell’applicabilità dell’arte allo studio della medicina, del diritto, del- 
l'astrologia, della teologia, ecc.” Il che rende facilmente ragione della 
fortuna, sia pure limitata ad ambienti particolari facilmente influenza- 
bili dalla sua direttiva mistica, che il lullismo incontrò per tutto il XIV 
e il XV secolo, nonostante la violenta opposizione dei grandi scolastici 
parigini come il d’Ailly e il Gerson. Non è qui certo possibile ricostrui- 
re la storia del lullismo, peraltro già sufficientemente chiarita dagli studi 
del Battlori, di Carreras y Artau, della Yates e del Rossi. Ma per com- 
prendere i caratteri assunti dal lullismo già all’inizio del Trecento, baste- 
rà ricordare l’Electorium Remundi, composto ad Arras, nel 1325,. da 
Tommaso le Myésier, amico ed entusiasta discepolo del Lullo. Come il suo 
maestro anch’egli ritiene che spetti all’“arte” il compito di difendere la 
fede cristiana contro gli averroisti e di ricondurre tutti gli uomiti alla 
comprensione della verità e dei segreti di Dio. Per adempiere a questo 
compito egli trasforma la tecnica lulliana in una vera e propria descri- 
zione dell’universo, saldando definitivamente l’“arte” con la cosmo- 
logia. Cost il circolo dell’universo, la cui rappresentazione grafica viene 
descritta con estrema precisione, comprende la sfera angelica, intorno 
alla quale ruotano il primo mobile, l’empireo, il cristallino, la sfera delle 
stelle fisse e le sette sfere dei pianeti, mentre la terra, sulla quale sono 
rappresentati un albero, un animale ed un uomo, è circondata dalle sfere 
dell’acqua, dell’aria e del fuoco. Infine ad ognuno dei nove segmenti nei 
quali è diviso il cerchio dell’universo corrisponde una delle lettere del- 
l’alfabeto lulliano con il suo significato simbolico, astrologico e cosmico. 
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L'Electorium del le Myésier è l'esempio più caratteristico dell’esito 
cosmologico ed esoterico del lullismo in un ambiente culturale e sto- 
rico, in cui cominciavano già a diffondersi le suggestioni del cabbali- 
smo ebraico ed erano largamente operanti l: dottrine astrologiche, al- 
chimistiche e magiche. Sicché non meraviglia che all’incontro tra la 
aspettazione escatologica, propria di tante correnti del misticismo due- 
centesco, le nuove attese messianiche, il simbolismo esemplaristico di 
Lullo, e la pratica delle “arti segrete,” fiorisca rapidamente una ricca 
letteratura pseudolulliana che divulga, sotto il nome del beato Raimon- 
do, dottrine e atteggiamenti schiettamente magico-alchimistici o, più 
tardi, una ricca serie di combinazioni magico-cabbalistiche. La loro larga 
diffusione per tutto il XIV e il XV secolo, fino alla grande rinascita lul- 
lista del Cinquecento, culminante nell’estremo tentativo di Giordano 
Bruno, pone, anzi, un singolare e interessante problema storico che an- 
drebbe, forse, maggiormente considerato dagli studiosi del pensiero me- 
dioevale. 

Del resto, per cogliere almeno qualche aspetto di questa cultura 
magico-alchimistica, spesso ricca di venature mistiche ed escatologiche, 
non v'è che da ricordare la personalità, ancora non molto nota, del me- 
dica catalano Arnaldo da Villanova (1238-1311 ca.), nella cui opera non 
furono estranei anche influssi e motivi lulliani. Medico tra i più fa- 
mosi della sua età, — fu archiatra di Bonifacio VIII — egli rielaborò 
nelle sue opere i principi della tradizione medica salernitana, arricchen- 
doli con i nuovi ritrovati e dottrine della medicina araba. Ma più inte- 
ressano i suoi scritti di alchimia (Rosarium philosophorum) e di astro 
logia (Capitula Astrologiae), dove la volontà di instaurare attraverso il 
possesso delle “verità segrete” il dominio dell’uomo sulle cose e l’inte- 
grale conoscenza delle potenze naturali poste al suo servizio, risponde 
ad un’intima vocazione mistica ed escatologica non lontana da quella 
di Raimondo. Ché, infatti, Arnaldo, fu deciso propugnatore di idee 
“spirituali” e gioachinite, polemizzò acerbamente contro la confusione 
tra filosofia e religione nella pratica dei teologi del suo tempo, e nel suo 
De adventu Antichristi annunziò l’imminenza di una radicale reforma- 
zio che avrebbe tramutato ogni ordine umano e mondano, per instau- 
rare il vero Regno. 

Gli ideali di Arnaldo da Villanova ci richiamano, dunque, a quel- 
l'atmosfera di aspettazione mistica e di attesa escatologica che fu certo 
assai intensa in gran parte d’Europa, sugli ultimi anni del secolo, quasi 
in risposta ai grandi eventi contemporanei, che mutavano rapidamente 
il volto tradizionale dell'Europa medioevale. Ma se le speranze rifor- 
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matrici e messianiche di Ruggero Bacone, di Raimondo Lullo e di Ar- 
naldo da Villanova si sarebbero più tardi spente nel corso del nuovo 
secolo, tra la nascente certezza razionale della civiltà umanistica, i temi 
lulliani dovevano continuare ad attrarre l’interesse e l’adesione di 
non pochi spiriti che riconoscevano nell’Ars Raymundi la grande via 
di conoscenza del divino modello che ha presieduto alla costruzione 
dell’essere. Non a caso, la stessa impostazione simbolica e cosmologica 
della riflessione lulliana tornerà, a pit di un secolo di distanza, nel 
Liber creaturarum di Raimondo Sibiuda (Sabunde, Sebond) che influirà 
su Cusano, su L-fèvre d’Etaples, sul Bouelles e su Montaigne, e che fu 
scritto probabilmente negli stessi anni (1434-1436) in cui il Cusano tor- 
nava a leggere e a meditare le vecchie pagine del mistico catalano. 


3. Enrico Bate e lo “Speculum” 


Il sogno pansofico e l’ideale combinatorio di Raimondo Lullo è cer- 
to uno degli aspetti più esaltanti della spiritualità del tardo Trecento; 
ma, sia pure ad un ben diverso livello di espressione e di significato, la 
stessa impostazione “enciclopedica” del sapere è viva in molti ambienti 
e personalità della cultura duecentesca, erede, del resto, dei grandi 
tentativi cosmologici ed enciclopedici dei maestri chartriani. Tra co- 
loro che pi rimangono fedeli ai ricchi interessi naturalistici dell’uma- 
nesimo di Chartres, è appunto uno scrittore, ben lontano dal rigore spe- 
culativo dei grandi scolastici, quanto dalla radicale vocazione mistica 
di Raimondo: Enrico Bate di Malines (1246-1317). Uomo di corte, vis- 
suto a lungo negli ambienti principeschi, libero da preoccupazioni cat- 
tedratiche e da urgenti esigenze religiose, Enrico ha lasciato nel suo 
Speculum divinorum et quorundam raturalium lo specchio esatto e 
fedele di: una cultura che non disdegna le fonti tradizionali della 
scienza del secolo passato, muovendosi, con agilità e distacco, nella 
selva delle dottrine scientifiche e teologiche elaborate dai suoi contem- 
poranei. Concepito come una vasta raccolta enciclopedica, nella quale 
vengono trattati i problemi pid disparati e diversi (dal problema del- 
P“intelletto” a quello della natura delle idee; dalla struttura anato- 
mica e fisiologica del corpo umano, al suo rapporto funzionale con 
Panima e alla natura dei sogni e del sonno; dalla ragione delle apparizio- 
ni celesti e demoniache al movimento dei corpi celesti, alle leggi che 
lo regolano ed al principio divino da cui tutto dipende) lo Speculum ri- 
vela, infatti, una larga familiarità con le più varie posizioni filosofiche e 
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scientifiche che Enrico, del resto, afferma di volere soltanto esporre an- 
che quando siano contraddittorie tra di loro, come interprete modesto e 
fedele. E tale compito viene appunto realizzato con il ricorso ad un lin- 
guaggio esatto e semplice, ben lontano dall’impaccio e dall’oscurità del 
gergo scolastico, quasi per porre i più ricchi risultati della cultura del 
tempo alla portata di coloro che sono estranei alla cerchia limitata degli 
ambienti scolastici. Quanto poi alle dottrine ed alle fonti di cui Enrico 
si serve, è facile constatare che egli rimane spesso fedele alle grandi auc- 
toritates del secolo precedente (il Timeo e il Fedone, Calcidio, Proclo 
e scritti ermetici e pseudoermetici) ma che usa, però, con singolare di- 
sinvoltura anche Aristotele, al-Farabi, Avicenna ed Averroè. Per la sua 
mentalità di curioso e libero indagatore di problemi scientifici e na- 
turali, il contrasto tra z0va et vetera, tra platonismo e aristotelismo, è 
infatti cosa del tutto secondaria, di fronte alla sostanziale concordanza 
che egli pensa di potere già indicare tra molti aspetti della tradizione 
platonica e la scienza aristotelica. Ma, soprattutto, Enrico Bate resta 
nella storia della cultura duecentesca come il modesto ma lucido inter- 
prete di un desiderio di conoscenza e di un interesse per il mondo fisico 
che, dalle “Facoltà delle arti,” è ormai passato in tutti gli ambienti più 
colti .ed avanzati del tempo, tra uomini estranei alla scuola ed alle 
strutture tradizionali della cultura universitaria. 
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Il pensiero politico duecentesco e il problema delle relazioni 
tra la Chiesa e i nuovi Stati nazionali 


|. Agostinismo e aristotelismo nel pensiero politico 


Nelle pagine che precedono s’è già cercato di mostrare, con il di- - 
retto richiamo alle condizioni politiche dell’Europa duecentesca, quale 
fosse il profondo legame tra l’imponente lavoro di sistemazione teorica 
e dottrinale compiuto nei grandi centri scolastici e l'emergere di una 
nuova situazione storica caratterizzata dall’impetuoso sviluppo delle 
istituzioni comunali e dalla progressiva affermazione degli Stati mo- 
narchici nazionali. Ma questo legame, che è spesso difficilmente afferra- 
bile, ove si consideri astrattamente il puro ordito logico e metafisico 
delle grandi sintesi filosofiche e teologiche, appare assai più manifesto 
quando si osserva la reazione dei maggiori maestri duecenteschi ai pro- 
blemi proposti dalla realtà storica del loro tempo, e il loro modo di 
prender posizione nei confronti dei temi tradizionali del pensiero poli- 
tico medioevale, e in particolare della relazione tra la Chiesa e il po- 
tere civile nell’unità spirituale della Christianitas. 

Tale tema, che abbiamo visto cosi largamente dibattuto dai filo- 
sofi del XII secolo, è certo al centro della speculazione politica duecen- 
tesca, erede della concezione universalistica già incarnata nel mito del- 
l’Impero, ma tuttavia consapevole delle prospettive politiche che si so- 
no ormai aperte con il nuovo corso della civiltà europea. E se, indubbia- 
mente, anche i maggiori pensatori politici del secolo accettano il prin- 
cipio dell’unità spirituale e mondana di tutti i cristiani nell’unica Chie- 
sa, pure dietro questa riaffermazione dei principi direttivi della teocra- 
zia biblica del XII secolo è ben presente il problema storico posto dalla 
realtà tutta mondana di Stati e di istituzioni ben decise a riaffermare 
la loro piena autonomia funzionale. Il crescente contrasto tra il pro- 
gramma teocratico della curia romana e la volontà egemonica delle mo- 
narchie nazionali, che non riconoscono più nessun potere superiore, è 
infatti, non a caso, uno dei dati determinanti della storia europea nella 


39! 


Il XIII secolo 


seconda metà del secolo. Né si deve dimenticare che proprio mentre i 
‘teologi si sforzano di riaffermare le tesi teocratiche, magari trascriven- 
dole nel nuovo linguaggio della scienza aristotelica, già comincia a ma- 
turare una nuova consapevolezza ideologica della funzione del potere 
civile e del suo valore autonomo; consapevolezza che troverà, verso la 
fine del secolo, il suo punto di catalizzazione nel corso della grande po- 
lemica tra Bonifacio VIII e Filippo il Bello. D'altra parte, a rinnovare 
la probl:matica tradizionale del pensiero politico medioevale interverrà, 
intorno al 1260, la traduzione e la rapida diffusione del testo della Poli- 
tica aristotelica, la cui influenza apre nuove prospettive alla filosofia oc- 
cidentale. Poiché gli scrittori del Duecento, avvezzi ad una concezione 
dello stato e delle funzioni politiche sempre rivolte nell’ambito di una 
suprema unità ecclesiale e teologica, troveranno proprio nella Politica 
l’esempio di un’analisi della società umana condotta al di fuori di qual- 
siasi preoccupazione religiosa, su di un piano esclusivamente “naturale” 
e “mondano.” Il metodo con cui Aristotele aveva studiato la costituzione 
e lo sviluppo dei vari tipi di associazione umana e di regime politico, in 
costante analogia con le varie formazioni naturali ed organiche; la sua 
considerazione della finalità puramente umana delle varie “politiae”; e, 
addirittura, la dottrina ciclica di una necessaria vicenda sempre imminen- 
te sopra ogni forma di società e di stato, offriranno cosf un terreno parti- 
colarmente fecondo per la nascita di concezioni politiche che già espri- 
mono, nell’antico linguaggio aristotelico, la nuova realtà storica degli 
Stati nazionali. Se poi si aggiunge che certi motivi essenziali della Po- 
litica aristotelica saranno ben presto adoperati dalla polemica filosofica 
degli “averroisti” nella loro costante lotta contro la supremazia dell’ordo 
theologalis, non sarà difficile intendere cosa abbia significato, anche in 
questo campo, l’inserzione dell’aristotelismo nella tradizione filosofica 
dell'Occidente. 

Del tutto opposta all’atteggiamento mondano della Politica ari- 
stotelica, è invece la posizione teorica di quei filosofi che, richiaman- 
dosi alle tesi agostiniane del De civitate Dei o alle parole di Bernardo 
di Clairvaux, teorizzano l’assoluta supremazia dell’ideale teocratico. 
L’adesione di Bonaventura alla dottrina tradizionale delle “due spa- 
de” ‘cosi com'era stata formulata da Bernardo, la sua difesa della supre- 
mazia ecclesiastica e pontificia, corrisponde, del resto, esattamente al 
principio teologico della reductio artium di cui illumina anzi perfetta- 
mente il reale significato pratico. Ma non è diversa, almeno nelle sue 
immediate conclusioni, anche la prospettiva politica di Ruggero Ba- 
cone il quale, nel suo acceso fervore missionario e riformatore, considera 
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tutti gli eventi e i problemi del suo tempo solo dal punto di vista della: 
sacra unità della Respublica fidelium, destinata a realizzare il regno di: 
Dio in terra. L’ideale escatologico che lo induce a sognare la pacifica: 
concordia di tutte le genti, riunite in “un solo gregge sotto un solo- 
pastore,” caratterizza però, in modo del tutto particolare, la sua teo- 
rizzazione della suprema potestà papale. Poiché il Pontefice cui Rug- 
gero vorrebbe affidare la guida di tutti gli uomini dev'essere, prima 
di tutto, il depositario di una sapienza universale e di una conoscenza 
razionale e illuminata, capace di guidare fermamente il progresso mon- 
dano e spirituale di tutto il genere umano. Il compito di provvedere: 
a tutti i beni naturali degli uomini di vegliare sulla loro salute e la 
loro vita, di curare la loro educazione, ed assicurare loro una vita 
pacifica e giusta, è quindi uno dei doveri essenziali che la saggez-- 
za della Chiesa e del Pontefice deve assumere ed adenipiere. Ma la 
esistenza della Respublica fidelium mancherebbe al suo fine vero ed' 
essenziale, se tutti coloro che la compongono non si adoperassero alla 
conversione degli infedeli e al loro ritorno nel grembo della Chiesa, sot- 
to la più alta norma del diritto canonico, unica legge degna di guidare: 
tutti gli uomini. Per questo, fedele al suo programma riformatore ed 
alla sua vocazione escatologica, Ruggero considera ogni forma di potere: 
particolare, ed ogni limite nazionale, come una temibile frattura alla 
società cristiana pacificata e concorde. Anticipando motivi e temi che: 
riemergeranno, del resto, con tanta insistenza, nell’età delle grandi 
guerre di religione, postula il mito dell’unità ecclesiale come la sola 
salvaguardia della pace, della concordia e dell’educazione progressiva: 
dell’umanità. 


2. Il “De regimine principum” di Tommaso d'Aquino. Egidio Roma- 
no e la polemica bonifaciana 


Se Bacone insiste cosî rigorosamente sull’inseparabilità del com- 
pito spirituale e dei bisogni mondani della Respublica cristiana, Tom- 
maso d’Aquino procede invece, anche nella sua teorizzazione politica, 
secondo i criteri essenziali della propria dottrina teologica Alla distin-- 
zione speculativa tra il piano della realtà naturale e quello della realtà 
sovrannaturale, corrisponde infatti nel De regimine principum un’iden- 
tica distinzione tra il diritto divino che nasce dalla grazia e quello uma- 
no che si fonda sulla ragione naturale. E come la conoscenza del mondo 
naturale è affidata alla scienza aristotelica, cosi la dottrina del potere 
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politico appare sostanzialmente fondata sulle tesi della Politica. Il di- 
ritto umano e civile ha infatti come suo scopo la disciplina delle ten- 
denze naturali e fisiche dell’uomo, le quali si presentano sostanzial- 
mente indipendenti rispetto alla sfera dei doveri religiosi; sicché tutto 
quanto concerne la tendenza dell’uomo alla conservazione del suo es- 
sere, alla continuità della specie nell’ordine familiare, alla vita civile 
ed alla conoscenza della verità, è di pertinenza della legge naturale. 
Tale legge è il criterio essenziale cui deve ispirarsi in ogni caso la 
elaborazione concreta delle leggi positive, le quali debbono tendere in 
ogni caso ad “ordinare il bene comune,” ossia ad assicurare la convi- 
venza utile e pacifica di tutti gli uomini. Ne deriva che il compito di 
elaborare le leggi potrà spettare solo alla moltitudine dei cittadini o a 
quell’individuo o a quegli individui che ne facciano le veci. 

Questa teoria, di evidente ispirazione aristotelica (che lascia però 
aperte tutte le possibili soluzioni pratiche, dal governo popolare di tipo 
comunale a quello oligarchico e regio), sembra quindi postulare una 
sostanziale autonomia del potere politico. Ma il vero significato della 
dottrina dell’Aquinate appare subito evidente quando egli tratta del 
rapporto tra il potere ecclesiastico e il potere politico, e lo risolve in 
modo del tutto analogo a que! rapporto di distinzione, ma di sostan- 
ziale gerarchia, che egli pone tra l’ordine sovrannaturale e quello na- 
turale. Capo e guida di ogni società — afferma infatti Tommaso — è 
colui che ha il compito di condurla verso il suo fine; ma poiché il fine 
di una società cristiana non è, né può essere, quello meramente mon- 
dano regolato dalla legge naturale, bensi il fine sovrannaturale indi- 
cato dalla legge divina, è naturale che il capo supremo sia colui che 
con il suo potere indica e. persegue il fine sovrannaturale. Come la fe- 
de indica alla ragione i suoi errori e i suoi limiti, pur non interferendo 
nel libero esercizio della filosofia, cosi il magistero della Chiesa e il po- 
tere pontificio hanno il compito di indicare ai principi mondani il vero 
fine e bene da perseguire, anche se poi è compito particolare del 
potere politico elaborare quelle norme e quelle decisioni che sono 
necessarie alla sua realizzazione. Il principe ha quindi piena autorità 
nell’ambito temporale e riguardo ai fini temporali perseguiti dalla 
società civile; ma siccome questi fini sono necessariamente subordinati 
al fine spirituale della Chiesa, è suo stretto dovere restare sottomesso 
al comando e al governo “sacerdotale” e accettarne i supremi criteri 
direttivi. Certo, come si eserciti di fatto questa coordinazione o, per dir 
meglio, subordinazione relativa di un ordine all’altro e dell’autorità po- 
litica all’autorità religiosa, è argomento che Tommaso non-ha perfet- 
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tamente definito, limitandosi a formulare delle soluzioni suscettibili di 
interpretazioni diverse. In effetti, se nel De regimine principum 
sembra chiaramente affermato il criterio di un’integrale  subordina- 
zione di tutti i sovrani della terra alla volontà del Pontefice, vicario e 
rappresentante del Cristo in terra, un famoso passo del Commento alle 
Sentenze (II, 44. exp. text. ad 4), largamente discusso da tutti gli in- 
terpreti seguaci o avversari del tomismo, parrebbe porre di limiti più 
precisi alla supremazia sacerdotale limitandola soltanto a quelle mate- 
rie che non concernono il “Zene civile,” ma sono “ragione di salvezza.” 
Ma anche da questa limitazione è certamente esclusa l’autorità pontifi- 
cia alla quale è attribuita, in pieno accordo con gli ideali teocratici, 
la “sommità” di ogni potere temporale e mondano. 

La dottrina di Tommaso, con la sua abile subordinazione della 
“scienza” politica aristotelica all’indiscusso principio della supremazia 
ecclesiastica, attenua, in ogni caso, l’intransigente integralismo dei teo- 
rici “agostiniani” della teocrazia, permettendo un’analisi razionale e 
filosofica dei fattori o elementi costitutivi del piano naturale della vita 
sociale e politica. Però, che tale atteggiamento si concluda sostanzial- 
mente nella ripresa dei temi direttivi della teocrazia biblica del secolo 
precedente, è dimostrato del resto dalle idee di un diretto seguace di 
Tommaso, quel Tolomeo o Bartolomeo di Lucca (1236-1326/27) che ter- 
minò il De regimine principum. È vero che Tolomeo si spinge più oltre 
dello stesso maestro, affermando che ogni potere politico deriva diret- 
tamente da Dio, primo ente e prima autorità, causa di ogni evento, la cui 
virtù illuminante discende appunto attraverso la gerarchia celeste e la ge- 
rarchia ecclesiale sino alla gerarchia civile che la comunica, infine, alla 
massa dei suoi sudditi. Ma questa significativa immissione dello spirito 
gerarchico dionisiano nell’ambito della dottrina politica tomistica, è 
certo una conferma della facilità con cui le distinzioni di Tommaso 
potevano essere risolte entro uno schema cosi profondamente consu- 
stanziale al più rigido e integrale teocraticismo. Del resto, anche un 
altro scrittore, di ispirazione non molto lontana da quella tomista, Ja- 
copo da Viterbo, potrà giungere, nel pieno della polemica tra Boni- 
facio VIII e Filippo il Bello (1301-1302), a conclusioni non meno dra- 
stiche, che impongono ai sovrani la piena sottomissione alla legge di- 
vina e al potere spirituale, incarnato nella persona del pontefice romano. 
Né è molto diverso l’orizzonte dottrinale degli scritti politici di Egi- 
dio Romano (De regimine principum [1277-79], De ecclesiastica po- 
testate [1302]), quel teologo di formazione tomista di cui abbiamo già 
analizzato le particolari concezioni filosofiche. La tesi della supremazia 
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indiscussa dell’autorità pontificia sopra ogni altra forma di potere spi- 
rituale o mondano vi è infatti riaffermata con il ricorso ad argomenti 
che diverranno poi altrettanti luoghi comuni nel corso delle grandi po- 
lemiche trecentesche. E di questi argomenti, alcuni dei quali dedotti da 
principi metafisici di chiara ispirazione agostiniana meritano soprattutto 
di essere ricordati: 1) la superiorità dello spirituale sul temporale, don- 
de si deduce la superiorità del potere spirituale su quello temporale; 
2) la superiorità delle anime sui corpi, donde si deduce che chi ha 
autorità sull’anima è superiore a chi domina soltanto i corpi; 3) la su- 
periorità del Papa nell’ordine delle cause naturali, in quanto posses- 
sore di un potere “cattolico” infinitamente più universale di quello 
di ogni autorità mondana; 4) la sua superiorità nell’ordine delle scien- 
ze o delle tecniche, perché il fine spirituale è “architettonico” nei con- 
fronti di tutti i fini mondani, e quindi il potere spirituale deve disporre 
di tutti i poteri mondani per il raggiungimento dei suoi scopi; 5) la 
sua superiorità nell’ordine delle scienze, giacché la stessa metafisica, 
considerata da Aristotele come la suprema di tutte le scienze, è in realtà 
subordinata alla teologia che conosce, essa sola, la verità totale e asso- 
luta. 

L’utilizzazione dei procedimenti filosofici allo scopo di riaffer- 
mare nel nuovo ambiente intellettuale e storico uno schietto integrali 
smo teologico di netta ispirazione agostiniana, non potrebbe essere più 
chiara ed evidente. Né può meravigliare che Egidio Romano, coeren- 
temente a tali principi, spingesse poi la sua tesi teocratica ben oltre gli 
stessi limiti indicati da Tommaso, con un atteggiamento intransigente, 
estraneo alla pit cauta elaborazione tomista. 

Indubbiamente, alla rigida impostazione del maestro eremitano con- 
tribui la violenza del conflitto tra Filippo il Bello e Bonifacio, che pone 
va di fronte, in una drammatica alternativa, la direttiva egemonica e ac- 
cantonatrice delle monarchie nazionali, avverse ad ogni potere o privile- 
gio che ostacolasse la loro funzione storica, e la persistente volontà 
teocratica della curia e del pontificato romano. I principi affermati da 
Papa Bonifacio nell’Unam Sanctam, ove il dovere di integrale ubbidien- 
za all’autorità pontificia è posto come condizione necessaria di salvezza 
per ogni cristiano, suddito o sovrano, corrispondono infatti esattamen- 
te alle dottrine del teologo romano, che possono essere addirittura con- 
siderate come un grande commentario apologetico a questo documento 
fondamentale della perenne vocazione teocratica della Chiesa romana. 
Come scriverà più tardi un discepolo di Egidio, l’agostiniano anconeta- 
no Agostino Triunfo (1243-1328) il re o l’imperatore è infatti solo “mi- 
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nistro del sommo pontefice”; e il Papa è l’“agente principale della fe- 
licità umana,” ha pieno diritto di deporre quel principe che non rico- 
mosca la. sua subordinazione al “fine essenziale” della Chiesa (Summa 


de potestate ecclesiastica, 1320). 


3. Pietro Dubois e le tesi regaliste 


Se Egidio Romano esprime e rappresenta storicamente nel suo 
coerente “agostinismo” politico la reazione dell'autorità ecclesiastica e 
pontificia dinanzi alle nuove forze storiche ormai emerse dalla rina- 
scita economica e politica dell'Europa medioevale, altri pensatori con- 
temporanei testimoniano invece, nelle loro dottrine, una prima presa di 
coscienza del valore autonomo del potere civile e del suo definitivo 
svincolamento dai limiti tradizionali della teocrazia papale e del cesa- 
ro-papismo carolingio. È vero che ancora nel 1297 Enghelberto abate di 
Admont sostiene, nel De ortu et fine Romani imperii, la necessità “filo- 
sofica” che “tutti i re e i regni siano sottomessi a un solo impero e a 
un solo imperatore cristiano” e identifica questo impero nell’unità della 
Chiesa e della Respublica christiana, la cui “felicità” sovrannaturale è 
certo gerarchicamente superiore alla “felicità” terrena perseguita dal 
buon governo. Ma, quasi negli stessi anni, un “pubblicista” e polemista 
francese, Pietro Dubois (1250 ca. - dopo il 1321), che difende abilmente la 
politica del suo sovrano nella lotta contro il pontefice e la curia, dichiara 
apertamente non solo la piena autonomia del potere regio, ma il suo 
diritto a intervenire nella vita e nella disciplina della Chiesa come uni- 
co, vero rappresentante della Christianitas e custode della purezza e del- 
la integrità della Chiesa. E non solo egli propone che il popolo e la 
gerarchia, privati delle loro ricchezze che serviranno alla crociata con- 
tro gli infedeli siano sottoposti al controllo economico e amministrativo 
della monarchia francese, bensî configura un nuovo tipo di organizza- 
zione della Christianitas, dove all’autorità del Pontefice viene attribuita 
la sola funzione pratica di moderatore ed arbitro dei conflitti internazio- 
nali. 

La coscienza del definitivo tramonto del mito imperiale, cui si è 
ormai sostituita la concreta vicenda delle lotte tra le due maggiori mo- 
narchie europee e dei continui conflitti tra gli stati e le organizzazio- 
ni politiche minori, non potrebbe essere espressa in una forma più 
esplicita e illuminante. Ma ancor più interessante negli scritti del 
Dubois è il modo in cui gli antichi ideali mistici della C&4ristianitas 
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e della reformatio si sono ormai trasformati in argomenti di propa- 
ganda e di polemica politica, inaugurando cosi una tradizione pubbli- 
cistica che resterà un dato permanente della politica egemonica della mo- 
narchia francese. Del resto, il programma del Dubois, cosi utopistico 
nella sua enunciazione, non doveva restare del tutto inattuato; se è ve- 
ro che, non molti anni dopo la stesura del De recuperatione terrae san- 
ctae e della Summaria (1306 ca.) la cattività avignonese segnò la sostan- 
ziale sottomissione del pontificato romano alle direttive della monarchia 
francese e la fine delle ultime speranze teocratiche. 

Negli scritti del Dubois, la cui natura di pubblicista e di polemista 
di occasione non nasconde una notevole preparazione giuridica e dot- 
trinale (aveva ascoltato, tra l’altro, le lezioni di Sigieri sulla Politica), è 
facile trovare però anche l’eco diretta di quelle concezioni regalistiche 
che, proclamate nell’Università di Bologna, avevano costituito il fon- 
damento ideologico della politica degli Hohenstaufen, e che adesso tro- 
vano in Francia un ambiente particolarmente favorevole e propizio. 
Il principio dell’assolutezza del potere regio (che è appunto legibus 
solutus) e della sua totale indipendenza da qualsiasi altra autorità, 
sia essa quella imperiale o quella pontificia, è infatti affermato e 
propagandato da tutto un gruppo di consiglieri politici e giuridici del 
re francese (i cosiddetti “regalisti”), tra i quali basterà ricordare Filippo 
di Nogaret, ispiratore ed esecutore della sua rigida politica antipapale. 
Ma l’assolutismo accentratore e livellatore della monarchia non si limita 
certo all’ambito della vita civile, bensi si estende anche nel campo della 
organizzazione gerarchica e disciplinare della Chiesa di Francia, che 
Filippo vuole resti sottratta al potere della curia romana, e sottoposta 
invece all’alto controllo dell’autorità monarchica. Queste idee, che sono 
all’origine del “gallicanesimo,” sanzionano cosi, al tempo stesso, la par- 
ticolare tradizione nazionale del clero francese e la tendenza delle Chie- 
se degli Stati monarchici nazionali a costituirsi in corpi autonomi con 
caratteri e istituzioni sempre più distinte e individuali. Certo, lo te- 
stimonia lo stesso Dubois, non è che si rinunzi all’ideale della Christia- 
nitas, che resta ancora vivo ed operante, nella riconosciuta unità di fede 
e di disciplina dogmatica e nell’ossequio al primato ideale del vescovo ro- 
mano. Nondimeno, se la Chiesa dell’Alto Medioevo, intrinsecamente uni- 
ta all’Impero nell’unico immenso corpo della Respubblica christiana, era 
costituita come una specie di blocco monolitico, ordinato nella sua 
struttura gerarchica fino al sommo vertice dell’autorità pontificia, ades- 
so la cristianità e la Chiesa universale sono concepite piuttosto come 
risultato dell'unione carismatica delle diverse Chiese nazionali, distinte 
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e diverse nei loro caratteri autonomi, ma tutte ugualmente partecipan- 
ti alla tradizione apostolica. Organo supremo dell’unità ecclesiastica 
dev’essere perciò non tanto il vescovo romano, di cui non si contesta 
peraltro la funzione di capo visibile della Chiesa, bensi il Concilio ge- 
nerale, espressione della volontà e dei voti di tutte le “nazioni” e “po- 
poli” cristiani. Ond’è naturale che, proprio nel corso del violento con- 
flitto tra Bonifacio e Filippo il Bello, queste tesi (che esprimono sul 
piano della riflessione teologico-politica la nuova congiuntura storica 
caratterizzata dalla nascita dei due maggiori stati moderni dell’Europa 
occidentale) trovino già la loro definita espressione in opere di singola- 
re interesse storico. Tra queste, giova qui soprattutto ricordare il De 
potestate regia et papali del domenicano (e tomista) Giovanni Quidort 
(Giovanni di Parigi, t 1306), che si serve di concetti aristotelici per 
teorizzare la sostanziale autonomia del potere regio rispetto a quello ec- 
clesiastico, e sostiene il pieno diritto del Concilio ecumenico, ed anche del 
collegio cardinalizio, di deporre quel Papa che sia caduto in eresia o 
abbia causato un grave scandalo. La sua dottrina è dunque già lon- 
tana dal moderato integralismo delle tesi tomiste che bilanciavano la 
limitata autonomia concessa al potere civile con una sostanziale accet- 
tazione del primato pieno e totale del potere pontificio. Ma neppure 
essa giunge alle conclusioni ben più radicali che forse prendono già cor- 
po in questi ultimi anni del secolo, nelle letture e nei commenti della 
Politica elaborati dai maestri “peripatetici,” preparando la vicina ela- 
borazione delle tesi politiche di Marsilio da Padova. 
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l. La nuova rscaltà sociale e politica 


Il conflitto tra Bonifacio VIII e Filippo il Bello, di cui abbiamo 
ricordato nelle pagine precedenti i diretti riflessi dottrinali nella dura 
polemica tra curialisti e regalisti, è però, in realtà, solo l’aspetto poli- 
tico pi clamoroso di una profonda trasformazione storica che sì sta 
già attuando in gran parte dell'Europa occidentale tra gli ultimi de- 
cenni del XIII secolo e i primi del Trecento. L’impetuoso sviluppo eco- 
nomico dell’Europa duecentesca, caratterizzato dalla fioritura dei gran- 
di centri mercantili italiani, francesi, tedeschi e fiamminghi, matura 
proprio in questo tempo l’avvento di una struttura economico-socia- 
le che gli storici hanno definito con il termine ormai canonico di 
“precapitalismo.”” Dato determinante di questa fase di sviluppo della 
società europea è la rapida accumulazione del capitale mercantile, che 
viene già adesso sostituendo alla potenza militare e fondiaria della de- 
cadente feudalità laica ed ecclesiastica la nuova forza economica e po- 
litica di potenti oligarchie commerciali e finanziarie. Sotto la spinta con- 
vergente dell’evoluzione dell’attività mercantile giunta già ad un note- 
vole grado di incremento tecnico, di una forte tendenza verso solide 
forme associative che riducono il rischio e le perdite e di conseguenze 
storiche particolarmente favorevoli, i ceti commerciali raggiungono in- 
fatti un livello di ricchezza e di prosperità economica che non ha pre- 
cedenti nella storia della società medioevale. Il risultato finale di que- 
sto processo, che in breve volgere di anni sposterà l’epicentro della vita 
economica europea, dalle contrade mediterranee alle coste dell’Atlan- 
tico e del Baltico, è la rapida trasformazione del capitale mercantile 
in capitale finanziario e la costituzione di veri e propri “sistemi” di 
banche, dislocate nei punti strategici dell’attività commerciale e produt- 
tiva, e già capaci di esercitare un peso determinante sull’evoluzione eco- 
nomica e politica dei maggiori stati regionali e nazionali. 
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La conseguenza più immediata di questa nuova situazione econo- 
mica e sociale è poi, naturalmente, l’ulteriore aggravamento della crisi 
delle strutture e delle classi “tradizionali,” che subiscono il duro con- 
traccolpo di una trasformazione cosi vasta e profonda. Le classi feudali, 
laiche ed ecclesiastiche, che avevano fondato il loro predominio politico 
sul monopolio della terra, e che già dall’XI secolo erano in preda a len- 
to ma progressivo decadimento, sono costrette a cedere sempre nuove 
posizioni sotto l’incalzare di una silenziosa rivoluzione che corrode alle 
radici le basi economiche della gerarchia feudale. Nelle città, i ceti ar- 
tigiani cominciano già a trasformarsi in una classe di lavoranti salariati, 
strettamente dipendente dalla fortuna e dalle iniziative delle oligar- 
chie mercantili. Ma la crisi è ancora più grave nelle campagne, dove il 
graduale sostituirsi dei mercanti e dei finanzieri alla vecchia feudalità 
causa un notevole peggioramento nelle condizioni già estremamente 
misere delle classi contadine, costrette a sopportare il peso maggiore 
del nuovo corso economico. Ciò spiega il grave e profondo malconten- 
to che per tutto il secolo serpeggiò negli strati più umili e poveri della 
popolazione urbana e rurale, malcontento che si esprime spesso in una 
forma aspra e violenta soprattutto attraverso una lunga serie di som- 
mosse e insurrezioni di contadini (come quelle che accadono nelle 
Fiandre nel 1323-28 o la grande /acquerie francese del 1358) o di ribel- 
lioni popolari, come quella fiorentina dei Ciompi (1378). Infine, verso 
gli ultimi anni del secolo, la tradizionale esigenza di rinnovamento 
spirituale della Chiesa, legata ai temi ricorrenti dello spiritualismo o 
dell’aspettazione escatologica, si unirà strettamente alla disperata ribel- 
lione delle classi misere e subalterne nella grande rivolta inglese dei 
Lollards che formuleranno le prime confuse ma radicali teorie di un 
“livellamento” sociale. La sconfitta di questi conati di ribellione con- 
tadina o popolana rafforzerà però in modo ancora pit netto il pre- 
dominio delle élites borghesi, ormai avviate a costituire la nuova classe 
dirigente della società europea. 

A questa profonda e ormai irreversibile crisi delle classi su cui si 
era fondata la immobile gerarchia sociale dell'Europa feudale, corri- 
sponde l’ascesa di ceti mercantili, finanziari e intellettuali che pos- 
siamo già indicare con il nome di “borghesia” e che adesso guidano 
concretamente il nuovo corso della storia occidentale. Certo, almeno 
nei grandi Stati nazionali, questi ceti non esercitano ovunque all’inizio 
del secolo quelle funzioni di alta dirigenza politica che restano ancora 
prevalentemente nelle mani di uomini di estrazione aristocratica o ec- 
clesiastica; né tanto meno elaborano una ancora propria distinta di- 
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rettiva ideologica e culturale. Però la loro influenza sulla vita politica, 
come sull’elaborazione delle idee, diviene ogni giorno più forte; ed è 
certo significativo che proprio nel momento in cui le petenti oligar- 
chie finanziarie giungono a dominare i loro Comuni e a costruire i 
primi strumenti di controllo sulla politica degli Stati monarchici, co- 
minci già a maturarsi una nuova generazione di intellettuali, insoffe- 
renti alla problematica teologica delle scholae ed estranei a quegli am- 
bienti ecclesiastici che avevano goduto fino ad ora di un monopolio as- 
soluto sulla cultura. 

Verso la fine del secolo, questo processo di maturazione si sarà 
poi già pienamente compiuto in Italia, dove la cultura laica e civile de- 
gli umanisti esprimerà in un modo del tutto adeguato gli ideali e le esi- 
genze di una raffinata élite borghese capace di elaborare liberamente i 
propri strumenti ideologici e i propri ideali culturali. Ma già nei primi 
decenni del Trecento è viva negli intellettuali più avanzati la consape- 
volezza del nuovo orizzonte storico in cui si svolge la vita intellettuale 
dell'Europa occidentale, e della crisi imminente di quelle stesse posizioni 
filosofiche e teologiche su cui era attestata la cultura del Duecento. Tale 
consapevolezza sarà certo più che chiara al livello della discussione poli- 
tica, dove i temi (autonomia del potere civile, sua origine e significato, 
rapporto tra autorità politica e gerarchia ecclesiastica, ecc.) sono impo- 
sti direttamente dall’incidenza di eventi storici decisivi. Eppure non 
tarderà ad emergere anche al piano della teorizzazione filosofica e scien- 
tifica, con il sorgere di dottrine e atteggiamenti che implicano una cri- 
tica radicale dei pit solidi presupposti tradizionali e la rapida dissolu- 
zione dei grandi monumenti speculativi del secolo precedente. 

Allo sviluppo della borghesia ed al suo lento ma sicuro ascendere 
verso posizioni di sempre maggior prestigio politico contribuisce inoltre, 
in maniera ben rilevante, anche la sua stretta alleanza con le monarchie 
unitarie che assicurano la loro protezione agli strati pifi elevati dei ceti 
mercantili e finanziari, ricevendone un prezioso ausilio nella lunga lotta 
contro gli ultimi residui dell’antico predominio militare delle classi feu- 
dali. Non a caso, l’ascesa della borghesia, dapprima tanto più rapida in 
Italia che altrove, comincerà già verso la fine del Trecento a svolgersi 
invece prevalentemente nei Paesi in cui si è costituita una forte autorità 
centrale e dove l’assenza o il rapido declino delle signorie feudali o dei 
poteri locali eliminerà gli ostacoli più gravi per la costituzione dei primi 
embrioni dello Stato moderno. Né è certo una circostanza casuale e for- 
tuita che la via maestra dell’evoluzione della borghesia passi già per 
quegli ambienti storici che hanno ormai ripudiato le idee universali. 
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stiche medioevali dell'Impero e della C4ristianitas (con il conseguente 
particolarismo delle istituzioni politiche reali) ed hanno adeguato rapi- 
damente le loro strutture giuridiche e amministrative alla nuova realtà 
economico-sociale. 

Che gli ideali e i poteri universali incarnati nelle due figure teo- 
cratiche dell'Imperatore germanico e del Pontefice romano siano già 
profondamente decaduti nella coscienza di non pochi uomini di cul- 
tura, è certo ampiamente mostrato sia dall’atteggiamento teorico dei 
legisti francesi che dalla diffusione della tesi conciliante di un Enghel- 
berto di Admont. È vero che proprio negli anni a cavallo dei due secoli 
Bonifacio VIII tenta di restaurare integralmente la teocrazia pontifi- 
cia la cui autorità viene superbamente celebrata nel grande giubileo del 
1300; e pochi anni dopo Enrico VII di Lussemburgo cerca inutilmen- 
te di conservare all’Impero una ultima reliquia del suo prestigio uni- 
versale. Ma proprio il fallimento di questi due tentativi sanziona l’ir- 
rimediabile declino dei due secolari fondamenti dell’ideale sacrale del- 
la Christianitas. Cosî, mentre il Papato cade addirittura sotto il con- 
trollo della monarchia francese in una penosa decadenza politica e spi- 
rituale destinata a sfociare nel grande Scisma (1378), la corona imperia- 
le resta ormai legata in modo definitivo al mondo germanico e al giuo- 
co complesso delle ambizioni dinastiche delle grandi casate feudali te- 
desche. T veri protagonisti della storia europea sono ormai, decisamente 
i grandi Stati nazionali indipendenti che, proprio in questo secolo, si 
costituiscono le proprie strutture finanziarie, i propri strumenti militari 
e diplomatici. Non passeranno molti anni, e l'Impero sarà definito con 
dura ma esatta espressione “vano nome senza soggetto,” e la curia ro- 
mana nella sua “cattività avignonese” sembrerà degradata a comodo 
strumento di potere nelle mani dei monarchi francesi. 


2. La dottrina politica di Dante 


La dolente certezza di una profonda decadenza delle “sacre” isti- 
tuzioni politiche e religiose che avevano guidato la vita terrena e l'at- 
tesa ultramondana della CAristianitas medioevale; il senso drammatico 
di un'età di crisi e di difficile travaglio storico; e, insieme a questo, la 
speranza di una radicale renovatio spirituale e civile dell'umanità, è, 
del resto, il tema dominante della pit alta esperienza poetica della vita 
medidevale che, proprio in questi anni, si esprime nell’universale vi- 
cenda della Commedia dantesca. Artefice tra i più alti di quel momento 
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della civiltà occidentale che conclude il lungo tempo medioevale e pre- 
para l’avvento della cultura umanistica, Dante Alighieri (1265-1321), co- 
me poeta e come pensatore è infatti un uomo che vive alla frontiera di 
due mondi, al limite tra la nostalgia di una grande tradizione e l'attesa 
quasi escatologica di un’età nuova e riscattata. In lui, la religiosità me- 
dioevale e il gusto dell’ardita teologica si accordano senza difficoltà 
con il pit vivo interesse per il mondo umano e la curiosità delle cose 
naturali; la tensione verso il trascendente non spegne la passione cosi 
intensa per gli eventi politici di cui è protagonista o spettatore; il lungo 
amoroso studio dei grandi scolastici duecenteschi non contrasta con il 
culto della purezza letteraria e l’appassionata ricerca e imitazione dei 
classici; e infine lo stesso criterio di una funzione didattica e alle- 
gorica della potsia non mortifica la libera espressione dei pit intensi 
e più delicati sentimenti umani. Intellettuale uscito dalla classe diri- 
gente di una grande città borghese, anzi della città in cui la borghesia 
era giunta pid presto ad un altissimo grado di potere, egli è però 
anche il discepolo della “scuola dei religiosi,” il lettore di Boe- 
zio e di Bonaventura, di Aristotele e di Bernardo, di Sigieri e di Tom- 
maso. Se, nei versi culminanti del Paradiso, sembra abbracciare le tesi 
più estreme della teologia francescana e ascendere anzi fino al mistico 
ardore della spiritualità cistercense, è tuttavia anche il pensatore ari- 
stotelico della Monarchia che non teme di far proprie talvolta anche 
le tesi pid ardite degli arzistze parigini. 

Pensatore né sistematico né originale, e che sarebbe perfettamente 
inutile chiudere dentro l’etichetta di una scuola o di una dottrina, egli 
ha però l’incontestabile merito storico di aver raccolto ed elaborato nella 
sua opera filosofica e poetica alcuni dei temi e problemi pi significativi 
della cultura del suo tempo. Non solo; la sua larga conoscenza e 
aderenza alle dottrine filosofiche dominanti nella cultura scolastica si 
accompagna ad una significativa libertà di atteggiamento che gli per- 
mette di accettare e far proprie tesi e dottrine che nella pratica delle 
scuole apparivano spesso inconciliabili. L'influenza degli scritti di Al- 
berto Magno — che è forse il filosofo medioevale che ha più peso sulla 
sua formazione dottrinale — contribuisce certamente ad orientarlo 
verso l’aristotelismo, ma con quel particolare indirizzo neoplatonizzan- 
te di cui abbiamo rilevato tracce cosf larghe nella scuola di Alberto; e 
proprio attraverso la lettura di Alberto egli giunge talvolta ad incon- 
trarsi con posizioni ben lontane da quelle tomiste (come, ad esempio, 
la dottrina della produzione degli esseri corruttibili per opera delle in- 
telligenze motrici, quella che considera la materia come causa dell’im- 


407 


Il XIV secolo 


perfezione, la sua concezione dell’empireo, o la teoria delle macchie 
lunari), e vicine talvolta alle tesi di Averroè e di Sigieri. Nondimeno, 
l’accettazione di alcuni singoli punti della dottrina averroistica non si- 
gnifica che Dante non faccia proprie anche dottrine tomiste e bonaven- 
turiane, o non senta l’attrazione delle grandi correnti della mistica 
medioevale. Si potrebbe anzi dire che l’importanza anche filosofica 
di Dante sta proprio in questa sua capacità di sollevarsi al di sopra 
delle rigorose distinzioni dottrinali per accettare dalla cultura filoso- 
fica e teologica proprio quegli elementi che possono meglio inserirsi 
nella misura cosmica della sua poesia e restituire con maggiore verità 
l’immagine di un'intera èra storica, anche nelle sue componenti pit 
diverse e contrastanti. 

Se Dante, poeta della Commedia o “volgarizzatore” della scienza 
nel Convivio, si muove con tanta libertà di scelta nella trama della 
scolastica e della scienza duecentesca, diverso è però il suo atteggia- 
mento nella Monarchia, la sua opera teorica più originale e matura. 
Anche qui egli si muove da una piattaforma tecnicamente aristotelica 
e non esita ad accettare il principio di rigorosa distinzione tra il fine 
mondano e quello spirituale degli uomini. In quanto è un essere corrut- 
tibile, l’uomo tende infatti, come al proprio ultimo fine, a quella feli- 
cità mondana che è solo raggiungibile nella società bene ordinata; ma 
in quanto è anima incorruttibile, egli tende alla beatitudine della vita 
eterna, che è solo perseguibile attraverso la partecipazione al carisma 
della Chiesa. Ora, una tale distinzione può sembrare assai simile, per 
non dire identica, a quella già proposta dal De regimine di Tommaso. 
Ma, laddove il teologo domenicano argomentava dalla superiorità del 
fine spirituale la supremazia del potere ecclesiastico, Dante afferma in- 
vece risolutamente che questi due fini vanno perseguiti per due vie e 
con due mezzi essenzialmente distinti: se alla beatitudine ultrater- 
rena possono certo guidarci solo quegli insegnamenti spirituali che tra- 
scendono la natura umana e che costituiscono l’oggetto supremo della 
teologia, alla beatitudine terrena basta invece l’insegnamento della filo- 
sofia che ci insegna a vivere ed operare secondo le virti morali. 

La conseguenza di questa distinzione sul piano politico è evidente; 
per raggiungere questi fini distinti occorrono anche due guide supre- 
me, due poteri direttivi distinti ed autonomi, e, cioè, “il Sommo Pon- 
tefice per condurre il genere umano alla vita eterna con l'aiuto della 
rivelazione e l'Imperatore per dirigere il genere umano verso la fe- 
licità temporale secondo gli insegnamenti della filosofia.” Per questo, egli 
insiste con tanta veemenza sull’irriducibilità delle due autorità e sul 


408 


Le linee della crisi ideologica del XIV secolo 


loro carattere di poteri “ultimi e supremi” ciascuno nel proprio ordine. 
Lungi dall’affermare la supremazia pontificia, polemizza invece aperta- 
mente con Egidio Romano, sostenendo che l’unico potere superiore a 
quello dell'Imperatore e del Papa è la assoluta maestà di Dio, donde di- 
scende ogni bene ed ogni autorità. Certo, al Papa, come al padre spi- 
rituale di tutti i cristiani, spetta l’ossequio e la devozione di tutti i 
tenti della terra. Ma questo omaggio filiale non significa che l’Impe- 
ratore non riceva direttamente da Dio il suo potere e il suo “fine.” Anr 
zi, la necessità di una coordinazione totale del genere umano e della 
sua obbedienza ad un solo monarca ha proprio una ragione squisita- 
mente religiosa che vale da sola ad illuminare la natura e la finalità 
provvidenziale dell'Impero. Giacché è proprio nell’unità della monar- 
chia universale che Dante vede la realizzazione dell’unico destino uma- 
no, sulla terra, e l'avvento di quella “pace” e “giustizia” mondana che 
permetta agli uomini di volgersi verso Dio con l’animo finalmente sgom- 
bro di ogni passione o affanno terreno. 

Nelle pagine della Monarchia s'incontrano cosî e si fondono, in 
un difficile ed arduo salone; il nuovo senso dell’autonomia mon- 
dana dell’ordine politico e !a fedeltà ad una visione assolutamente 
spirituale e religiosa della storia umana consegnata ai due grandi “idea- 
li” dell'unico Impero e dell'unica Chiesa. Da un lato, la sua distin- 
zione tra l’ambito “filosofico” della condotta politica e quello teolo- 

ico della felicità oltremondana, rappresenta. un netto progresso nei 
confronti della “moderata” soluzione teocratica di Tommaso, e sem- 
bra giustificare l'accostamento delle tesi della Monarchia a taluni mo- 
tivi dell’averroismo latino. Ma la vera natura della direttiva “aristo- 
telica,” pure presente nella riflessione politica di Dante, può essere 
giustamente valutata solo se si consideri che essa è sempre dominata 
da una superiore prospettiva oltremondana e risolta nell’ambito di 
un finalismo teologico di cui è evidente il sostanziale predominio pro- 
prio nell’esaltazione del mito universale dell'Impero. D'altra parte, al- 
l'orizzonte politico della Monarchia sembra estraneo proprio quel- 
l’elemento storicamente più nuovo e pit fecondo che era invece pre- 
sente nella difesa dell’indipendenza politica della monarchia nazio- 
nale teorizzata pochi anni prima dai legisti francesi. Se è vero che 
Dante non poteva certamente ignorare gli argomenti del Dubois e 
del Nogaret in difesa dell'autonomia del potere civile, pure la sua 
riflessione rispecchia un’esperienza politica ed umana molto diversa, ma- 
turata nell'ambiente di un libero Comune, dove, al di lì dei concreti 
interessi e delle aspre contese di “consorteria” e di “parte,” sopravvive- 
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vano come miti ancora attivi ed operanti il prestigio e le insegne di 
Santa Romana Chiesa e del Sacro Romano Impero. 

Della profonda e inarrestabile decadenza delle antiche e venerate 
istituzioni, della crisi che travolgeva quasi negli stessi anni il Pontifica- 
to avignonese e le illusioni restauratrici di Enrico VII, l’Alighieri è 
però ben consapevole. Né credo si possa comprendere il mito politico 
della Morerchia, ove non si tenga presente proprio la dolorosa ed ama- 
ra certezza che muove il poeta a proporre nel ritorno all’unità distinta 
ma concorde dell’Impero e della Chiesa il riscatto e la “restaurazione” 
del mondo cristiano, sconvolto da conflitti e fratture senza precedenti. 
Malgrado ciò, e nonostante il suo sforzo di aderire ad una visione più 
libera e “civile” della realtà politica, la dottrina di Dante si risolve 
ancora una volta nell’appello a un ideale ormai completamente tramon- 
tato nell’orizzonte storico della civiltà europea. La sua meditazione rap- 
presenta, anche in questo, quasi il punto di limite tra la tradizionale 
interpretazione dell’ordine politico e la nuova idea dello Stato e della 
società civile che sarebbe presto maturata dalla convergenza della teoria 
aristotelica e della pratica reale delle monarchie nazionali. 


3. Marsilio da Padova e il “Defensor Pacis” 


L’opera politica di Dante fu comunque intesa dai contemporanei co- 
me un’aperta espressione di polemica antiteocratica ed anticuriale; e co- 
me tale incorse nella condanna di Papa Giovanni XXII che, pel tramite 
del suo legato Bertrando del Poggetto, la fece pubblicamente ardere nel 
1329, e nella aspra polemica di Guido Vernani, da Rimini, un dome- 
nicano intransigente sostenitore della suprema “monarchia pontificia.” 
Ma già cinque anni prima, nel 1324, un altro filosofo italiano, il pado- 
vano Marsilio de’ Mainardini (1275/80-1343?), aveva tracciato nel Defen- 
sor Pacis una dottrina dello stato e del potere civile, fondata sui pre- 
supposti razionali della Politica aristotelica, ma risolta nella conseguente 
teorizzazione dei diritti e delle funzioni dei nuovi organismi politici. 

Nato-ed educato come Dante in un centro comunale, ormai giunto 
all’apice del suo sviluppo economico e politico, e come Dante studioso 
del sapere naturale e delle dottrine aristoteliche, Marsilio portò nella 
riflessione politica del suo tempo il rigore e la lucida chiarezza di una 
mente educata alla pratica della scienza. Ma forse, più che gli studi 
compiuti a Padova, in un ambiente dominato dalla complessa persona- 
lità di Pietro d’Abano, furono decisivi per lui i due soggiorni parigini 
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che gli permisero di sperimentare direttamente l’evoluzione politica del- 
la monarchia francese, nonché la sua intransigente reazione ad ogni 
tentativo di intervento ecclesiastico nella vita dello stato. E sempre a 
Parigi, negli anni posteriori al 1318, Marsilio entrò in stretti rapporti 
con il gruppo dei maestri averroisti, rappresentato da Giovanni di Jan- 
dun (che certo non fu estraneo alla stesura del Defensor) ed ebbe, pare, 
diretta conoscenza delle dottrine della povertà evangelica allora propa- 
gande dai capi del movimento spirituale francescano. 

Tali diverse, e apparentemente contrastanti influenze agirono pro- 
fondamente sulla elaborazione della sua dottrina politica e soprat- 
tutto sulla sua concezione dei rapporti tra il potere politico e l’autorità 
spirituale della Chiesa. Ma, a differenza di quanto avevano già fatto il 
Dubois e i legisti francesi, Marsilio non si limitò a comporre uno scritto 
polemico di occasione, bensi intervenne nella lunga discussione con 
un’opera organica e sistematica, che racchiude certamente la più com- 
piuta trattazione medioevale della teoria dello stato e delle relazioni 
tra la societas o politia mondana e la communitas ecclesiae. Sebbene 
Marsilio muova dalle stesse fonti (da un lato la Politica di Aristotele, 
nella traduzione di Guglielmo di Moerbecke, e dall'altro le classiche 
dottrine politiche agostiniane) che sono comuni alla maggior parte degli 
scrittori politici del suo tempo, egli non solo ha condotto la polemica 
laica contro il potere papale fino alle sue conclusioni più estreme e ra- 
dicali, ma ha elaborato una dottrina dello Stato di significato veramen- 
te nuovo. Tale concezione è condotta da Marsilio sulla linea delle teorie 
aristoteliche delle quali egli accetta gli elementi di maggior valore ra- 
zionale e critico. Tuttavia, mentre questi stessi motivi sono portati 
dai teorici aristotelici ortodossi, come Egidio Romano o Tommaso di 
Aquino, a giustificare la supremazia della Chiesa sullo Stato, oppure 
ad affermare la relativa separazione o indipendenza reciproca dei due 
ordini, Marsilio sostiene la superiorità dell’ordinamento civile su quel- 
lo religioso e considera lo stesso Stato come una forma di umana as- 
sociazione creata e sviluppata per la semplice necessità di procurarsi 
una “vita sufficiente” e quindi senza nessun fine trascendente o teo- 
logico. La prima parte, o Dictio, del Defensor è cosi interamente dedi- 
cata a esaminare le cause che impediscono a questa comunità umana di 
esistere e permanere nella sua “pace,” e soprattutto considera come esi- 
ziali le varie forme d’immunità e di giurisdizione concesse al clero e 
le pretese della curia romana a un’assoluta “pienezza di potere.” Con- 
tro tali immunità o pretese, Marsilio concepisce lo Stato come dotato 
di un potere pieno e unitario che si estende su tutti i gruppi e le classi, 
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sui laici e sugli ecclesiastici. Tuttavia, questa concezione dello Stato non 
ha, nel Defensor, nessun vero tratto in comune con la tradizione del- 
l’auctoritas imperiale, ma è più vicina nei suoi caratteri tipici al Comune 
o alla signoria italiana del tempo, le cui esperienze sono sempre presenti 
nella teorica marsiliana, oppure alle nuove strutture delle monarchie 
nazionali che Marsilio aveva visto già all’opera nella Francia di Filippo 
il Bello e dei suoi successori. E si deve pure notare che tanto le civitates 
o i regna, cui si riferisce Marsilio, quanto l’imperium, sono ora altret- 
tante forme dell’unica realtà politica dello Stato, diverse tra loro solo per 
estensione o grandezza. 

Alla luce di queste idee fondamentali, Marsilio svolge quindi una 
teoria dell’origine naturale dello Stato, contrapposta a quella contrat- 
tuale dei teorici papisti, esamina le varie forme di regime politico, e 
soprattutto elabora una concezione dell’autorità o potere legislativo nello 
Stato, la cui importanza storica è stata decisiva. Per Marsilio, lo Stato 
è infatti essenzialmente definito e limitato dal diritto, e la legge è il 
fondamento e il principio entro cui deve sempre svolgersi tutta la sua at- 
tività. Riprendendo una nota frase di Aristotele, anch’egli ritiene che 
al “governo degli uomini” sia sempre preferibile “quello delle leggi” 
le quali sono istituite positivamente dalla volontà umana al solo scopo 
di conseguire il comune vantaggio dei cittadini. Appunto per questo, 
l’unica fonte delle leggi può essere soltanto il popolo o wriversitas ci- 
vium, cui spetta il diritto di fissare ogni statuto o disposizione legisla- 
tiva; ma Marsilio, pur accentuando in linea di principio la tesi della 
sovranità legislativa del populus, tempera tale concezione con il ricorso 
a un criterio di distinzione qualitativa e ammette che tale funzione 
possa essere esplicata anche dalla sua pars valentior. 

Intorno a questo concetto, che è certo uno dei più problematici di 
tutta la dottrina marsiliana, si è quindi esercitata da tempo la critica dei 
suoi studiosi che hanno cercato di definire, e spesso in modo diame- 
tralmente opposto, le implicazioni politiche, di carattere “democratico- 
popolare” oppure di carattere “aristocratico-autoritario,” che potrebbero 
dedursi dalla attenuazione del principio di sovranità legislativa popo- 
lare. Senza entrare nel merito di questa disputa, si può però rilevare che, 
se Marsilio ha certo presente la pratica politica dei comuni italiani, ove 
i diritti politici erano generalmente ristretti a ceti ben definiti e qualifi- 
cati, e il voto di ogni cittadino valeva secondo il suo grado o stato, pure 
egli tende sempre ad accentuare il rapporto tra qualità e quantità e a 
concepire la pars valentior come praticamente corrispondente alla totalità 
dei cittadini “naturalmente sani e non deformati” 
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Dall’autorità legislativa del populus dipende poi sostanzialmente an- 
che il potere governativo (pars instrumentalis seu executiva), che è affi- 
dato al governante dal voto popolare, e che può essere sempre corretto 
e revocato dalla stessa autorità che l’ha attribuito. Ridotto alla esecu- 
zione della legge e al giudizio coattivo da formulare entro i limiti e 
la norma delle leggi, il potere del governante viene dunque strettamen- 
te limitato dalla teorica marsiliana, che ritiene essenziale per il man- 
tenimento dello Stato il continuo controllo del populus sulla pars 
imperans. Nondimeno, il potere governativo è però sempre uno e in- 
divisibile nel suo campo legittimo di attività; né si può dire, senza 
forzare troppo la natura delle sue idee, che Marsilio abbia effettivamente 
precorso quella dottrina della divisione dei poteri che è portato e frutto 
di correnti di pensiero assai pit moderne. 

Se la prima Dictio è dedicata principalmente a delineare le struttu- 
re e i principi di potere nello Stato, la seconda Diczio tratta diretta- 
mente dei rapporti tra il potere laico e quello ecclesiastico e si fonda, ap- 
punto, sulla distinzione preliminare tra “legge umana” e “legge divi- 
na.” Giudice e interprete della prima può essere solo l’autorità del go- 
vernante umano destinato a ciò dall’autorità del legislatore laddove 
giudice della legge divina può essere solo il Cristo. E mentre l’infrazione 
della legge umana comporta una punizione di carattere mondano, sulla 
persona o la proprietà del colpevole, la legge divina può avere solo una 
sanzione oltremondana. 

Marsilio afferma cosi che la Chiesa, alla quale spetta il magistero 
dell’Evangelio, non può affatto esercitare sulla terra un potere coerci- 
tivo, in flagrante contraddizione con l’insegnamento del Cristo. La Chie- 
sa non è infatti una giurisdizione convivente con quella dello Stato, ben- 
sf una “comunità di fedeli” che vive entro lo Stato ed è sottoposta alla 
sua legge. In tale modo egli abbatte tutta la concezione tradizionale delle 
immunità e privilegi ecclesiastici, riduce la Chiesa, come corpo di ge- 
rarchie e di potere, a una mera struttura storica, nega il primato del 
pontefice romano al quale toglie ogni divino fondamento d’autorità. Ma 
non basta: Marsilio giunge a negare che esista qualsiasi differenza di 
autorità e potere tra il papa e i singoli vescovi, che sono per lui “mae- 
stri” eletti dal popolo come i preti, per amministrare i sacramenti ed 
esercitare il magistero della Scrittura. Trasportando integralmente la sua 
concezione “elettorale” del governo dallo Stato alla Chiesa, Marsilio può 
affermare anche la sottomissione del pontefice all’autorità del concilio 
generale che rappresenta il supremo potere ecclesiastico ed è, nella Chie- 
sa, ciò che è nello Stato la valertior pars del popolo. Al concilio spetta 
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dunque ogni decisione, sia relativa alla disciplina dei costumi che alla 
interpretazione delle verità di fede o alla definizione dell’eresia. Ma in 
ogni caso anche il concilio non potrà mai ricorrere al potere coattivo, 
poiché la fede non può essere coartata, né è possibile imporre con la for- 
za quell’accettazione della verità e della legge cristiana che è meritoria 
e valida solo in virti della propria libertà. 

Queste dottrine, che suscitarono la più violenta reazione dei teologi 
e delle autorità ecclesiastiche non rimasero, del resto, pure teorie, né 
furono prive di un significativo tentativo di applicazione pratica. Sceso 
in Italia nel 1327 al seguito di Ludovico il Bavaro, Marsilio organizzò 
a Roma la solenne cerimonia dell’11 gennaio 1328, nel corso della qua- 
le l’imperatore germanico ricevette le insegne dalle mani di Sciarra Co- 
lonna rappresentante del popolo romano dalla cui volontà discendeva la 
attribuzione legittima del potere imperiale. E fu ancora Marsilio, consi- 
gliere politico ed ecclesiastico di Ludovico, a ispirare i documenti impe- 
riali che dichiaravano deposto Giovanni XXII e nominavano l’antipapa 
Niccolò V. Che era poi, anche questo, un modo di applicare in una 
particolare situazione politica l’idea della sostanziale supremazia del po- 
tere politico sulla “parte sacerdotale” teorizzata, con significativa insi- 
stenza; nella seconda Dictio del Defensor. 

Contro Marsilio doveva naturalmente levarsi la polemica dei “papa- 
listi,” che trovò nell’agostiniano Guglielmo Amidani da Cremona (Re- 
futatio errorum, dopo il 1327), nel francescano Alvaro Pelayo (De planctu 
Ecclesiae, 1335 ca.) e nel professore parigino Corrado di Megenburg, 
gli interpreti pit efficaci. Ma la loro intransigente difesa della su- 
prema potestà teocratica del Pontefice, come l’esaltazione dell’“unica 
monarchia” papale del Vernani, non potevano certo arrestare un pro- 
cesso storico irreversibile di cui il Defensor Pacis era solo il consapevole 
riflesso teorico. 


4. Componenti religiose e filosofiche della crisi 


Nelle pagine del Defensor Pacis il rigore dell’analisi aristotelica e 
la lucida coscienza del nuovo ambiente istituzionale e storico pervengo- 
no cosî all’elaborazione di una dottrina destinata ad una lunga e signi- 
ficativa fortuna che raggiunse il suo culmine durante le dispute teologi- 
co-politiche dell’età del grande e del piccolo scisma, e, ancor pit tardi, 
durante gli aspri conflitti ideologici della Riforma. Ma il significato di 
molti atteggiamenti di Marsilio da Padova potrebbe essere facilmente 
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frainteso, ove non ricordassimo che insieme alla influenza degli ambien- 
ti averroistici parigini, agisce su di lui anche la suggestione del grande 
movimento di riforma spirituale, proposto contro la curia avignonese 
dall’intransigente polemica di Ubertino da Casale e Michele da Cesena. 
Come il moto valdese o i movimenti ereticali del XII e XIII secolo, 
la polemica degli Spirituali è infatti in tutta la sua storia l’espressione 
di una profonda crisi della società ecclesiastica che, sotto la spinta 
di forze e di eventi naturalmente avversi alla gerarchia ancora feudale 
della Chiesa, dà nuova vita alla speranza di un puro avvento evangelico. 
Né certo si può intendere la profonda ragione storica della larga diffu- 
sione di un ideale spirituale apparentemente cosî lontano dalla menta- 
lità “precapitalistica” della borghesia cittadina, ove non si sottolinei che 
la “riforma” francescana rispondeva spesso non solo ai bisogni reli- 
giosi ma anche alle più immediate esigenze della nuova società. In 
effetti, solo nel francescanesimo degli Spirituali quella gran massa di 
fedeli che era lontana da ogni astratta preoccupazione teologica e de- 
siderosa di una diretta partecipazione alla vita della Chiesa, poteva 
trovare un tipo di religiosità “pratica” che non di rado diventava 
anche attiva partecipazione alla vita civile delle comunità cittadine. Sic- 
ché era naturale che, oltre ai seguaci dell’“avvento” gioachinita, i nu- 
merosi partigiani della riforma ecclesiastica guardassero con aperta sim- 
patia a questa ondata di polemica evangelica che nutriva una intensa 
predicazione contro la potenza politica ed economica dell’alto clero, ri- 
specchiando malcontenti, ostilità e conflitti lungamente radicati nei ceti 
popolari e borghesi. 

Nasce cosî ben presto, dalle forme più intransigenti dello spiritua- 
lismo francescano, un nuovo ideale di vita religiosa tesa a dare alla 
Chiesa un aspetto più popolare e ad affermare contro l’esclusiva autori- 
tà della gerarchia i diritti del singolo credente e il valore incondizionato 
della fede individuale. E se la Chiesa ufficiale, se la gerarchia respinge 
l’urgente appello alla riforma, i francescani Spirituali possono chiedersi 
se debbano ancora mantenere la loro ubbidienza a una autorità troppo 
spesso “ peccaminosa,” o se non debbano invece riconoscere nella crisi 
della Chiesa romana i segni di un prossimo “avvento” che riconduca la 
Chiesa nei limiti che le sono stabiliti dalla Scrittura, aprendo la via al 
“regno dello Spirito.” Ciò spiega l’atteggiamento politico che la mag- 
gior parte degli Spirituali assumono nel corso delle grandi contese tra il 
papato e il potere civile, affiancando cosi spesso l’autorità laica nel suo 
sforzo per sottomettere l’autorità ecclesiastica ad una rigida disciplina 
“civile.” Ma, sia che essi sostengano, insieme a Marsilio da Padova, Lu- 
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dovico il Bavaro nel suo annoso conflitto contro la curia, o che giun- 
gano addirittura ad accusare di eresia Giovanni XXII, ciò che ispira la 
loro posizione è sempre il desiderio di mantenersi fedeli a quel tipo di 
società perfetta che deve costituire il primo nucleo della futura Chiesa 
degli eletti. Per questo, tanto la loro continua e irriducibile critica al- 
l'autorità pontificia, che ha ignorato i limiti della sua missione di- 
vina, quanto il rifiuto di mescolare la Chiesa a qualsiasi passione o ten- 
tazione mondana, esprimono lo spirito di un’età che si avviava a se- 
parare e distinguere nettamente ciò che la lunga teorica medioevale 
«della teocrazia aveva invece identificato nell’unica esaltazione del potere 
pontificio. E indubbiamente, illuminando il problema dei rapporti tra 
la società laica e la Chiesa alla luce del loro ideale di povertà e di asso- 
luta, umile purezza, gli spirituali contribuiscono a rafforzare la cre- 
scente fortuna delle dottrine conciliariste e a proporre un ideale di vita 
ecclesiastica perfettamente coerente con il nuovo corso storico della so- 
cietà europea. Sul piano della spiritualità religiosa, e nell’ambito di 
una vocazione escatologica ereditata dalle grandi correnti di riforma, 
«essi sono, insomma, i testimoni e gli interpreti di quello stesso processo 
di trasformazione storica che era espresso con ben diversa misura ra- 
zionale dalle lucide analisi politiche di Marsilio. Con spirito non diverso 
e con idealità non dissimili si muoveranno nella Germania, ancora 
in gran parte feudale, le correnti mistiche ed ereticali, i “Fratelli del li- 
bero spirito” e i discepoli di Eckhart, di Seuse, di Tauler. 

Alla profonda crisi politica e religiosa che segnò cosi duramente la 
prima metà del XIV secolo, non poteva naturalmente che corrisponde- 
re una crisi altrettanto decisiva nell’ambito della riflessione filosofica e 
teologica. Già, del resto, parlando degli ultimi sviluppi della riflessione 
duecentesca, abbiamo avuto agio di scorgere i primi sintomi di una pro- 
gressiva erosione delle grandi sintesi dottrinali elaborate intorno alla 
metà del secolo; erosione resa più rapida dalle condanne parigine del 
1277 e dai loro gravi riflessi sulla vita delle grandi istituzioni scolasti- 
che. Ma le lunghe polemiche intorno ai capisaldi dell’aristotelismo e del 
tomismo, che abbiamo visto costituire la caratteristica dominante della 
riflessione scolastica alla fine del Duecento, dovevano maturare ben pre- 
sto degli atteggiamenti filosofici assolutamente contrastanti, la cui con- 
vivenza nell’ambito di un’unica direttiva teologica non sarebbe pit sta- 
ta possibile. Da un lato, infatti, l’affermazione aperta e polemica di 
un aristotelismo di tono averroistico (o, comunque, incline a suggestio- 
ni astrologico-magiche) ripresentò, con una intransigente affermazione 
dell’ordine assolutamente necessario della realtà, un atteggiamento ormai 
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del tutto distaccato dai principi dogmatici tradizionali. E, negando la 
immortalità dell’intelletto individuale e la creazione del mondo nel 
tempo, riducendo l’idea del cristiano alla divinità impersonale ed astrat- 
ta della mecessitas, i seguaci occidentali dell’averroismo fecero “precipi- 
tare” quegli elementi “irriducibili” della dottrina aristotelica che non 
avrebbero mai potuto conciliarsi con le dottrine teologiche sul significa- 
to l’origine e il fine della realtà e dell’uomo. Ciò spiega naturalmente 
l’accanimento e la tenacia con cui fu condotta per tutto il Trecento la 
polemica antiaverroistica, soprattutto da parte di molti teologi di parte 
francescana. Eppure, proprio il peso di quelle dottrine doveva deter- 
minare anche una sintomatica reazione in campo teologico, nel sen- 
so di affermare con estrema intransigenza la separazione tra il pia- 
no di verità di fede unicamente affidato alla tradizione scritturale ed 
al magistero della Chiesa, e quello delle virti “fisiche” o “filosofiche” 
affidate piuttosto all’esperienza naturale che all'accettazione dei pre- 
supposti aristotelici. Reagendo alla teoresi razionalista degli averroisti, 
alla loro integrale riduzione della vicenda umana all’ordine immuta- 
bile e necessario della specie, in un moto ciclico perennemente iden- 
tico, i teologi francescani non potevano infatti che accentuare fino al- 
l’esasperazione quel distacco tra il mondo della natura e della grazia 
che Tommaso aveva cercato cosi sapientemente di colmare. 

Se quindi l’aristotelismo, sotto forma di una rinnovata esigenza 
scientifica o nell’aspetto metafisico dell’averroismo, poté divenire uno 
strumento prezioso nelle mani di alcuni pensatori del tempo e forni- 
re argomenti di prim’ordine per la difesa di dottrine filosofiche e 
politiche di significato innovatore, anche l’opera dei grandi maestri 
francescani contribui potentemente alla crisi della filosofia “scolastica” 
e del grande tentativo tomista di conciliazione tra la filosofia e la teolo- 
gia, tra la libera indagine naturale e l’autorità magistrale della Chiesa. 
Studiando l’opera di Guglielmo d’Ockham, che segna appunto l’esito più 
radicale della tradizione francescana, il contributo dei pensatori mino- 
riti all'avvento di una forma di pensiero critico ed “eversivo,” ci appa- 
rirà addirittura determinante; e non avremo difficoltà a cogliere il 
nesso profondo: che lega l’atteggiamento occamista, tanto sul piano 
teologico-filosofico che su quello scientifico e politico, con l’evoluzione 
storica di cui abbiamo già tracciato i lineamenti essenziali. La sua di- 
fesa intransigente dell’“individuo” come unica concreta realtà, la sua 
tendenza a fondare il valore della conoscenza sulla esperienza diretta e 
immediata, il modo con cui egli separa radicalmente il piano dell’espe- 
rienza religiosa da quello del sapere umano, e, d’altra parte, la sua po- 
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lemica per una profonda trasformazione della Chiesa e per il ricono- 
scimento del primato mondano del potere civile, sono infatti altrettanti 
temi che illuminano perfettamente la sua posizione al centro di un ac- 
ceso dibattito che investe tutti i fondamenti e i presupposti della rifles- 
sione contemporanea. Cosi, nella crisi sempre pit profonda delle istitu- 
zioni tradizionali, emergono già dalla linea occamista alcune diretti- 
ve intellettuali destinate ad operare profondamente sulla filosofia, la 
scienza e la riflessione teologico-politica del tardo Trecento, in sin- 
golare contrasto, ma anche spesso in effettiva convergenza, con l’in- 
fluenza delle dottrine averroistiche. 
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Giovanni Duns Scoto e lo scotismo 


I. Scienza e teologia 


Il filosofo che, muovendosi al confine tra la cultura duecentesca e 
quella del nuovo secolo, preannunzia già alcune caratteristiche essen- 
ziali dell'imminente crisi filosofica e teologica è però un altro grande 
maestro francescano, lo scozzese Giovanni Duns Scoto (1265/70-1308). 
Entrato giovanissimo nell’Ordine, Giovanni studiò prima ad Oxford e 
poi a Parigi, dove avrebbe poi insegnato dal 1301 al 1303, dopo un primo 
periodo di magistero oxoniense, e dove sarebbe ancora tornato come 
professore nel 1305 per restarvi, si può dire, fino alla vigilia della morte. 
Ed è certo particolare assai significativo che la sua formazione e il suo 
insegnamento si siano svolti in due ambienti ben diversi, tra una scuo- 
la in cui era ben viva la tradizione scientifica del Grossatesta, di Ba- 
cone e del Peckham, e la facoltà teologica di Parigi centro delle pole- 
miche tra tomisti, averroisti e agostiniani. Formatosi proprio negli 
anni in cui i timori e le recriminazioni suscitati dalla condanna del ’77 
erano ancora molto forti, e sotto la guida di maestri che come Gugliel- 
mo di Ware e Gonsalvo di Spagna (t 1313), si erano distinti nella critica 
del tomismo, lo Scoto int‘nde, del resto, lucidamente quali siano le ul- 
time conseguenze del conflitto tra agostinismo e aristotelismo. Né credo 
che sarebbe errato considerare tutta la sua immane opera filosofica e teo- 
logica come una risposta ai problemi proposti dalla competizione tra 
due modi cosi opposti di concepire il rapporto tra la filosofia e la teo- 
logia e due metodi tanto diversi di valutare l’apporto dottrinale dei gran- 
di temi aristotelici. 

Certo, anche Giovanni Duns Scoto non condivide la piena fiducia 
tomista nell’accordo necessario tra la ragione e la fede, o, meno ancora, 
la certezza che la filosofia svolta in forma autonoma conduca infalli- 
bilmente alla accettazione dei presupposti della scienza teologica. Ma, 
tuttavia, egli ritiene che sul piano della conoscenza naturale e meta- 
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fisica la filosofa abbia pieno diritto di svolgersi secondo i suoi princi- 
pi e i suoi procedimenti razionali, e che i problemi schiettamente filo- 
sofici, una volta ben individuati nella loro natura peculiare, debbano es- 
sere risolti con metodi dimostrativi. Il più grave pericolo che possa in- 
sorgere per la filosofia come per la teologia è infatti la confusione dei 
rispettivi campi, perfettamente inutile per chi si propone di dedurne un 
risultato positivo nell’ambito teologico, sia per chi ritiene di garantire 
meglio l’autonomia della ricerca filosofica ponendola sotto la salva- 
guardia della fede. Sicché la migliore soluzione consiste, per il maestro 
scozzese, nel distinguere nettamente i compiti e i metodi delle due scien- 
ze, lasciando che ognuna di esse persegua liberamente gli scopi che le 
sono propri. Cosf, mentre la teologia avrà come proprio campo gli 
“oggetti di fede,” la filosofia dovrà attenersi solo a quei problemi che 
sono suscettibili di “conoscenza dimostrativa,” e di cui è quindi possi- 
bile fornire una solida prova 1azionale. 

Una soluzione cosî drastica e coerente sembrerebbe presupporre, e 
di fatto presuppone, una piena indipendenza della ricerca filosofica dai 
presupposti della teologia. Ma è chiaro che il suo vero significato dipen- 
de però principalmente da ciò che s’intende per “suscettibile di cono- 
scenza dimostrativa” e dal modo con cui si definisce il valore della di- 
mostrazione. Ora Duns Scoto, formatosi in un ambiente come quello 
di Oxford in cui dominava un concetto oltremodo rigoroso della scien- 
za, quando parla di “procedimento dimostrativo,” intende proprio il 
tipo e il metodo deduttivo della logica aristotelica; e, dunque, ritiene 
che l’unico procedimento lecito in sede filosofica sia quello che muove 
da un principio assolutamente evidente per giungere, mediante il sillo- 
gismo, ad una conclusione altrettanto valida e necessaria. A_ differenza 
di Tommaso d’Aquino, che ammetteva accanto al procedimento “a 
priori” anche quello “a posteriori,” il maestro francescano respinge cosi 
dall’ambito filosofico tutte quelle dimostrazioni che muovono dall’effet- 
to per risalire alla causa. E poiché è sicuro che ogni uomo possiede 
“una certezza infallibile dei primi principi” ed una consapevolezza fon- 
damentale della vera struttura del sillogismo perfetto, considera come 
unico orizzonte possibile della scienza filosofica quello che è compreso 
entro i saldi fondamenti di quei principi e l’esatto svolgimento di un 
perfetto processo deduttivo. 

È vero che anche Duns Scoto riconosce la necessità per l’uomo # 
statu viatoris di risalire alla conoscenza dei concetti semplici fondamen- 
tali attraverso la via dei sensi; però anche questo processo non incide 
affatto sull’assoluta validità dei principi che, una volta posseduti dal- 
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l'intelletto, sono connessi e composti nel procedimento sillogistico solo 
in virti della loro evidenza razionale. Solo le verità necessarie, “che 
non possono essere diversamente,” costituiscono pertanto, a pieno di- 
ritto, l'oggetto proprio della scienza; mentre invece le cognizioni empi- 
riche, contingenti e mutevoli non possono mai, in nessun caso, assicu- 
rare un sapere certo e “dimostrato.” 

Quali siano poi le conseguenze immediate di tali premesse, è subito 
evidente. Per prima cosa, infatti, tutto l’apparato tomistico delle dimo- 
strazioni “a posteriori,” che Tommaso accettava come valido dal pun- 
to di vista filosofico e scientifico, è considerato da Duns Scoto assoluta- 
mente insufficiente a costituire un solido presupposto scientifico. Ma, 
d’altra parte, il filosofo francescano è subito indotto a precisare le possi- 
bilità effettive della conoscenza umana, mostrando come ogni certezza, 
anche quella che sembra pit lontana dall’evidenza apodittica, è in real- 
tà riconducibile direttamente o indirettamente a taluni principi primi 
sempre presenti alla ragione. Ciò vale, soprattutto, per la conoscenza 
del principio di causa di cui è possibile indicare la natura esclusivamente 
apodittica; ma vale altresi anche per la certezza di taluni stati o atti 
della nostra coscienza (come l’“*intendere,” l’“esser desti,” il “vedere”) 
che costituiscono addirittura i presupposti essenziali di ogni possibile 
conoscenza. Non solo; persino la conoscenza degli oggetti esterni che ci- 
sono noti attraverso i sensi deve essere ricondotta ad un procedimento 
di questo genere. Pertanto sia la concordanza dei sensi che la loro discor- 
danza di fronte a un determinato fenomeno sensibile, possono costi- 
tuire criterio di certezza solo in virtii delle “proposizioni che riposano 
nell'anima e sono più certe di ogni giudizio del senso,” sulle quali 
si fonda, in ultima analisi il nostro discrimine tra la verità e l’errore 
delle singole percezioni. 

Questo tentativo di ricondurre ogni possibile verità al rigore della 
deduzione da principi per sé evidenti, non ha però come unico scopo 
l’intransigente affermazione del metodo deduttivo aristotelico su tutto 
il campo del sapere scientifico e filosofico, bensi implica un complesso di 
conseguenze squisitamente teologiche che possiamo, del resto, ben va- 
lutare esaminando la dottrina scotistica dell’essere. Difatti, Duns Scoto 
procede subito nella fondazione dell’ontologia con un impeccabile ri- 
gore deduttivo non lontano, del resto, da certe tipiche tendenze avicen- 
nistiche. Anche qui, escludendo ogni concessione al mondo dell’espe. 
rienza, il maestro francescano muove da una pura analisi “a priori,” la 
quale rivela come tutti i concetti complessi siano riducibili a una serie 
definita di concetti semplici, e come in tutti questi concetti semplici sia 
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però implicito il concetto fondamentale dell’essere, l’unico che possa 
essere compreso immediatamente, di per se stesso, e che costituisce, per- 
tanto, anche il principio d’intelligibilità di tutti gli altri. Ciò significa 
che l’“ente” è sempre il primo oggetto del pensiero umano, dotato 
di una evidente priorità rispetto a tutti gli altri intelligibili. Ma come 
ogni aspetto del reale ha una propria scienza particolare, cosi anche l’en- 
te, che della realtà rivela il fondamento ultimo ed essenziale, sarà og- 
getto di una scienza, la più alta e universale, che Duns Scoto, come già 
Avicenna, definisce col nome di “metafisica.” 


2. La “metafisica” e la dimostrazione ontologica 


Questa scienza dell’essere in quanto tale deve però procedere nel 
modo pid rigoroso, e dunque, come ha insegnato Avicenna, essa deve 
fondarsi su di una nozione dell’essere cosi assolutamente astratta e inde- 
terminata che possa applicarsi a tutto ciò che esiste. Per questo, il com- 
pito del metafisico non può affatto consistere nell’analisi tomista dei sin- 
goli esseri determinati dai quali si risale per “analogia” fino all’essere su- 
premo di Dio; al contrario, se si vuol salvare l’unità della considerazione 
metafisica, occorre considerare la nozione dell’essere nel suo estremo gra- 
do di astrazione, ossia come concetto ugualmente applicabile in senso 
“univoco” a tutte le forme dell’essere. Ora, è ben chiaro che un simile 
procedimento vincola subito la possibilità di una conoscenza umana di 
Dio alla forma più pura di astrazione razionale. E, in effetti, Duns Sco- 
to è certo che per raggiungere veramente il principio primo, fondamento 
di tutti gli altri esistenti, non si può affatto procedere dall’analisi dei 
singoli aspetti dell’essere, bensi solo dal concetto universale dell’esse- 
re in sé. 

La pretesa di conoscere il principio divino, muovendo dall’esistenza 
delle cose sensibili “non necessarie,” urta infatti contro una difficoltà 
insormontabile che si ripresenta tanto nelle tesi di Tommaso che in 
quelle di Enrico di Gand; e, cioè, che per tale via si può giungere solo 
2 provare l’esistenza di una causa prima ugualmente “non necessaria,” 
e come tale ancora completamente compresa nell’ambito della realtà fi- 
sica. In altri termini, il Dio aristotelico e tomista può essere soltanto 
la chiave di volta dell’ordine naturale, ma non può certo trascendere 
tale ordine di cui è il principio causale. Pertanto, la sola nozione di Dio 
veramente metafisica dovrà derivare dal concetto di ente, analizzato nel- 
le sue proprietà universali e necessarie. 
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Certo, se il concetto dell’essere fosse considerato soltanto nella sua 
astrazione logica, potrebbe naturalmente apparirci come la forma più 
vuota e generica, del tutto priva di qualsiasi sostanza reale; ma tale obie- 
zione non vale per il concetto metafisico dell’essere, che è invece ricco 
di infinite virtualità e proprietà e la cui analisi ha il pit alto grado 
di certezza. Per prima cosa, infatti, l’essere ha dei “modi” o de- 
terminazioni intrinseche che stanno, rispetto all’essere, come la mag- 
giore o minore intensità luminosa sta alla luce; e tali sono appunto 
il “finito” e l’“infinito,” prima divisione dell’essere che include in se 
stessa tutte le altre. Ora, è ben certo che il modo “infinito” dell’essere, 
antecedente ad ogni distinzione o limitazione concettuale, coincide con 
l’idea stessa di Dio. Pertanto, dimostrare che Dio esiste consisterà per 
il metafisico nel provare l’esistenza dell'essere “infinito” e nell’illumi- 
nare quei necessari presupposti logici che conducono infallibilmente a 
tale conclusione. 

L’argomentazione seguîta da Duns Scoto è però assai pifi complessa 
di quanto non possa apparire da questa definizione del suo metodo. Dap- 
prima, infatti, egli vuole provare che è possibile un principio primo 
nell’ordine dell’essere, o, com’egli dice, una “causa incausata.” A questo 
scopo, con un procedimento di schietto sapore avicenniano, egli traspor- 
ta le prove “a posteriori” tradizionali nell'ambito di un’analisi metafi- 
sica delle modalità o proprietà dell’essere. Cosi, osservando che l’ente 
ha come sue proprietà la “causalità”? e la “producibilità,” egli ne deduce 
che ciascun ente non può essere prodotto che da se stesso o da un altro 
ente. Ma nulla — insegna Aristotele — può essere prodotto da se stesso; 
e dunque l’ente sarà prodotto da un altro ente A, il quale a sua volta 
o sarà un principio assolutamente primo, oppure sarà prodotto da un 
altro. Orbene; anche supponendo che A sia una causa seconda e sup- 
ponga un’altra causa B, si ripresenterà subito lo stesso problema; per- 
ciò, o si continuerà all’infinito lungo una serie di cause, oppure (ed è 
questa la soluzione vera) dovremo ammettere una “primità,” giacché 
“chi non ha nulla prima di sé non è posteriore a nulla dopo di sé.” 

La stessa argomentazione può essere poi trasferita dall’esame delle 
cause a quello dei fini, per dimostrare che occorre porre un fine ultimo 
che non ha altro fine che se stesso e che deve esistere anche un termine 
definitivo nella gerarchia delle perfezioni dell’essere. Però questa ana- 
lisi, che rivela l’assoluta coincidenza delle “tre” primalità nell’unica 
nozione metafisica dell’essere “primo,” non deve far dimenticare che 
siamo ancora nel piano della pura possibilità razionale e che resta per- 
tanto da dimostrare che questo “primo” è o esiste. Nell’ordine dell’esse- 
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re, come ha insegnato Avicenna, la possibilità non è certo la necessità; 
e pertanto il compito del metafisico, lungi dall’esaurirsi in questa prima 
prova, deve subito volgersi alla ricerca di quegli argomenti che permet- 
tano il passaggio dalla possibilità alla necessità dell’essere “primo.” 

A questa seconda dimostrazione si può pervenire mostrando che 
la possibilità logica è in questo caso una necessità assoluta. Dire, infat- 
ti, che il “primo” è razionalmente possibile, significa che il suo con- 
cetto non implica contraddizione logica; ma a questo punto si pre- 
sentano ugualmente possibili due ipotesi opposte, una delle quali esclu- 
de necessariamente l’altra; e, cioè, che il “primo” esista o non esista. 
Supponiamo, però, che sia valida la seconda ipotesi e che la “causa in- 
causata” non esista: bisognerà allora concepire una ragione o causa 
per cui la “causa incausata” non esista. Ma noi sappiamo, per defini- 
zione, che la “causa incausata” non può avere causa. E se si vuole poi 
supporre che sia incompossibile con un’altra causa (o, per dir meglio, che 
essa non possa esistere altro che insieme ad un’altra la quale a sua volta 
non potrebbe esistere però insieme ad essa), è evidente che in tal caso la 
causa possibile per definizione sarebbe invece logicamente impossibile. 
Resta provato, dunque, che ogni tentativo di dimostrare la necessità 
della sua non esistenza sbocca in una contraddizione; sicché è razional- 
mente impossibile che “la causa incausata” e prima non esista. 

Una volta stabilita la necessità della causa prima, è ancor pit facile 
chiarire che questo “primo” è l’essere infinito. Infatti, innanzi tutto, una 
causa prima e come tale incausata non ammette nessuna causa o limite 
estrinseco, nessuna determinazione estrinseca. In secondo luogo poi 
questa causa, prima anche nell’ordine della perfezione, dev'essere intel- 
ligibile, anzi l’Intelligenza prima che racchiude in sé tutti gli intelligibi- 
li; ora, gli intelligibili sono certamente infiniti, e quindi sarà anche 
infinita l’intelligenza che li comprende. Per di pit, l’infinità di Dio è pro- 
vata anche dalla tendenza della volontà umana verso un bene supremo 
e dell’intelligenza umana verso una verità suprema, che trascendano 
tutti i beni e le verità limitate. Anzi, proprio perché l’idea dell’esse- 
re infinito è perfettamente intelligibile e razionale, Anselmo ha po- 
tuto costruire il suo argomento, che muove dalla certezza logica di un 
oggetto reale di pensiero infinitamente perfetto. Certo, questo essere co- 
sf infinito e trascendente sfugge alla definizione della ragione umana 
che può attribuirgli soltanto dei concetti relativi e caduchi, cosi diversi 
dalla reale perfezione dei suoi attributi. Eppure, anche le distinzioni che 
tentiamo d’introdurre nell’infinita unità di Dio non sono del tutto prive 


424 


Giovanni Duns Scoto e lo scotismo 


di un fondamento virtuale che coincide, a ben guardare, con la stessa 
struttura ontologica dell’essere puro. 

Lo stesso procedimento rigorosamente deduttivo che Duns Scoto 
ha svolto nella dimostrazione dell’esistenza necessaria di Dio, è poi u- 
gualmente impiegato anche nella trattazione dei temi fondamentali del- 
la metafisica. E ciò appare particolarmente evidente, là dove lo Scoto 
deve spiegare il rapporto tra l’essere finito e l’essere infinito, o, per dir 
meglio, tra l’essere necessario e il contingente. Duns Scoto, che abbiamo 
visto cosi vicino all’impostazione ontologica di Avicenna, si trova in- 
fatti costretto dalla sua posizione di teologo cristiano ad evitare quel 
processo di derivazione necessaria del possibile dal necessario, che costi- 
tuiva il tratto fondamentale della cosmologia avicennista. È appunto 
per svincolare assolutamente il mondo contingente del principio neces- 
sario, ed escludere ogni suggestione emanatistica, che il filosofo fran- 
cescano, richiamandosi del resto a motivi già largamente diffusi nella 
filosofia del suo tempo, insiste recisamente sulla piena libertà del vole- 
re divino e sulla assoluta contingenza dei suoi effetti. 

Certo, la libertà creatrice di Dio non è arbitrio o scelta irrazionale; 
né Dio potrebbe mai volere o compiere atti contraddittori, o costruire un 
universo privo di ragione o addirittura assurdo. Però, anche se accetta 
la presenza in Dio delle Idee eterne attraverso le quali Egli conosce tut- 
te le cose, lo Scoto afferma che queste forme o essenze pure, ideal- 
mente posteriori alla sua natura, non rappresentano affatto un limite 
per la sua libertà. Chiedersi la ragione per cui Dio ha voluto una cosa 
o l’altra, ha creato un certo mondo e non un altro, significa quindi cer- 
care vanamente un motivo che non esiste per una volontà “immotivata.” 
Se è vero che l’universo ha un suo ordine razionale e risponde a leggi 
certe e.necessarie, pure tali leggi e tale razionalità sono la conseguenza 
di una scelta precedente il cui fondamento consiste soltanto nell’onni- 
potente volontà divina. Persino il principio del bene non è regola o 
norma di questa volontà assoluta; ma anzi tale principio è anch'esso sot- 
tomesso alla piena libertà divina. Tutto ciò che Dio produce è infatti 
di per se stesso bene; e certamente, se Dio avesse voluto stabilire un 
ordine naturale e morale totalmente diverso da quello che ha creato, e 
stabilire altre leggi ed altre virtii e peccati, avrebbe potuto benissimo 
farlo, giacché il solo criterio per cui una legge è giusta è la sua rispon- 
denza alla volontà divina. Subordinati strettamente in linea logica al- 
l’unità assoluta dell’Ente necessario, tutti gli enti particolari, tutte le de- 
terminazioni reali sono quindi il prodotto contingente di una scelta 
che rompe la fatalità metafisica della deduzione avicennista. 
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3. Il concetto di “haecceitas” e le conseguenze teologiche delle dottrine 
scotiste 


L'accentuazione volontaristica della dottrina scotista del rapporto 
tra Dio e l’universo creato (alla quale corrisponde un identico primato 
della volontà sull’intelletto anche sul piano della conoscenza e dell’azio- 
ne umana non lontano da quello già definito negli scritti di Gonsalvo di 
Spagna) vuol essere senza dubbio un energico correttivo alle dirette 
conseguenze emanatistiche del platonismo avicennista. Ma, come Duns 
Scoto tenta di conciliare la deduzione avicennista del possibile dal ne- 
cessario con la dottrina agostiniana della creazione come puro atto li- 
bero della volontà divina, cosî si sforza di elaborare una dottrina ontolo- 
gica che salvi al tempo stesso i diritti dell’individualità e il valore reale 
delle essenze. È vero che il filosofo francescano considera le “essenze” o 
“idee” come principi posteriori al pensiero di Dio, che non limitano mi- 
mimamente la sua attività creatrice. Però queste forme non sono per que- 
sto meno reali; e lo stesso fatto che siamo capaci per astrazione di enu- 
cleare gli universali dagli individui, e di costituirli come concetti, è anzi 
la prova che dev’esservi in ogni realtà un complesso di forme o essenze. 
Altrimenti, tutta la realtà si risolverebbe semplicemente in un insieme di 
puri concetti mentali subordinati soltanto alle leggi della logica e privi 
di ogni fondamento sostanziale. 

Questa rivendicazione del realismo platonico delle forme non è pe- 
rò che un aspetto della dottrina scotista, perché l’esigenza di non per- 
dere la concretezza degli individui lo spinge ad evitare l’impasse in 
cui erano già caduti i realisti dell'XI e XII secolo, costretti a risolvere 
l’individualità nella gerarchia delle idee. Ed è per questo che Duns 
Scoto cerca di concepire il “reale in sé” come qualcosa che non sia né 
esclusivamente universale, né esclusivamente individuale, ma si presen- 
ti invece come “indifferente” nei confronti dei due diversi aspetti 
che gli sono propri. Da un lato, infatti, la possibilità di astrarre da 
ogni ente reale gli universali è il segno che essi sono irriducibili alla 
pura nozione dell’individualità. Ma, d’altra parte, è ugualmente certo 
che tali universali si trovano in ogni ente sotto un aspetto e modo par- 
ticolare che li rende diversi e distinti secondo la singolarità di ogni in- 
dividuo. Le essenze, le forme delle specie subiscono, dunque, nel loro 
concretarsi, una determinazione individualizzante che aggiunge alla 
loro struttura universale una caratteristica singola e peculiare. E, poi- 
ché tale determinazione non può certo provenire da un’altra forma, 
poiché ogni forma è sempre universale e comune, dovrà trattarsi di un 
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atto capace di atteggiare la forma specifica alla concretezza individuale. 
Questo atto o, come dice lo Scoto, “attuazione ultima,” è appunto 
l’Aaecceitas, concetto che gioca un ruolo assolutamente privilegiato nel- 
l'economia della metafisica scotista, come l’unico principio capace di 
conciliare la specie e l'individuo, il realismo platonico e il richiamo ari- 
stotelico e cristiano alla concretezza dell’hic, haec, hoc. 

Una volta definiti questi principi essenziali, su cui si fonda tutto 
l’edificio della dottrina scotista, non è poi difficile comprendere quali 
siano le conseguenze che ne derivano per i problemi dei rapporti re- 
ciproci tra filosofia e teologia. Per prima cosa, la rigorosa riduzione 
scotista dell'ambito della dimostrazione logica ai soli procedimenti “a 
priori” tende a escludere, come s'è visto, tutte le prove ontologiche “a 
posteriori” che sono meramente “relative” e “possibili.” In secondo luo- 
go, sebbene esistano alcuni attributi di Dio dimostrabili sia pure “a 
posteriori” (causa prima, fine ultimo, ecc.), altri come “onnipotente,” 
“onnipresente,” “vero,” “giusto,” “provvidente,” ecc., sono invece sol- 
tanto credibili, ossia fondati unicamente sull’autorità delle Scritture 
e non sulla ragione. Di conseguenza, non è affatto compito della filo- 
sofia e dei suoi metodi tentare di dimostrare cose indimostrabili, e tan- 
to meno di analizzare delle nozioni, come quella della provvidenza di- 
vina, che sono del tutto estranee all’orizzonte logico della riflessione 
metafisica. 

Simili soluzioni Duns Scoto presenta anche per tutta l’altra serie 
di problemi che egli esclude risolutamente dalla “scienza” filosofica 
per trasferirli nel dominio della “fede” che è fondamento della teolo- 
gia. Cosîf ad esempio, l'immortalità dell'anima è giudicata argomento 
non suscettibile di dimostrazione filosofica, bensi solo di argomentazioni 
probabili e persuasive che non hanno un vero carattere scientifico. Niente 
infatti può mostrarci 4 priori che l’anima sia una forma di per sé 
sussistente e capace di sopravvivere al corpo; né tanto meno vale la pro- 
va a posteriori fondata sulla necessità di pene o premi ulsraterreni e 
di un giudizio eterno, perché questi sono principi di fede e non di ra- 
gione. Quanto poi all’altra prova che muove dal desiderio naturale di 
immortalità, presente in tutti gli uomini, Duns Scoto è ancora più dra- 
stico: si tratta di una semplice petizione di principio priva assoluta- 
mente di valore logico. 

Non occorre, credo, insistere ulteriormente sull'argomento per 
comprendere come il tentativo tomista di affermare la costante conti- 
nuità tra la dimostrazione filosofica e le verità di fede, sia cosî sostan- 
zialmente ripudiato per cedere il passo a una dottrina che tende a se. 
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parare l’ambito della filosofia da quello della teologia e a ridurre i loro 
punti di convergenza. Di fronte alla scienza filosofica, la teologia è in- 
fatti ora concepita come una forma di sapere pratico il cui scopo fon- 
damentale consiste nel regolare le azioni umane secondo i dettami 
della rivelazione. E se non v’è dubbio che per Duns Scoto, partecipe 
dell’intenso fideismo francescano, i principi della rivelazione sono infi- 
nitamente superiori a quelli della filosofia e di essi tanto più necessari 
per lo scopo eterno dell’uomo, tuttavia non è difficile riconoscere nel 
suo atteggiamento il primo avvio verso una divisione sempre più netta 
tra filosofia e teologia, destinata a concludersi con la radicale separazione 
teorizzata dagli occamisti. Alla fede, nella sua suprema verità, il cre- 
dente deve certamente la più piena e integrale sottomissione, ma per 
sola ragione di fede, e per una credenza che è inutile e impossibile 
confermare per mezzo della ragione. Ma come filosofo che procede per 
ragionamento e pure analisi metafisiche, egli deve contentarsi di com- 
prendere di Dio solo ciò che la ragioné metafisica di Aristotele e di Avi- 
cenna ha potuto e può comprendere, senza illudersi che questo sapere 
limitato e chiuso nei rigidi confini dell’intelletto umano possa mai giun- 
gere a comprendere i supremi “misteri” divini. Tale sapere, valido per 
intendere la struttura reale dell’essere nell’ordine delle cause seconde, 
per penetrare il rapporto metafisico tra essenza e individualità, è invece 
del tutto deficiente quando si tratta di risolvere i problemi più validi per 
gli uomini, quelli cioè che concernono la sua vita pratica, la sua vo- 
lontà, la sua scelta del bene o del male. Sicché è necessario che qui si 
accettino umilmente i principi della fede, passando dalla certezza ra- 
zionale di un ordine necessario dominato da una causa prima e da 
una gerarchia di essenze, alla nozione rivelata di un Dio onnipotente, 
capace di agire liberamente e di rovesciare la stessa immobile strut- 
tura del cosmo filosofico. 

Con questo, pur subendo l’influsso di quelle correnti di pensiero 
aristoteliche che negli stessi anni ribadivano l’integrale separazione del- 
la filosofia dalla teologia, Duns Scoto viene indirettamente a ribadire 
la superiorità della rivelazione e della fede. Ma tale superiorità cosî to- 
tale e assoluta, questo aperto fideismo, implicano la critica radicale 
della teologia naturale che la dottrina tomista aveva posto come una 
solida cerniera trà il mondo della ragione e il mondo della fede. Adesso 
il campo della ragione è stato invece nettamente ristretto, fino a ricon- 
durlo entro il fermo confine della nozione universale dell’essere di cui 
lo stesso Duns sembra talvolta dubitare se sia davvero di per sé il pri- 
mo oggetto necessario del nostro pensiero. E di contro ad esso si esten- 
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de un mondo di verità assolute legate solo alla pura esigenza della 
fede, verità pratiche e sovrannaturali, di cui non esiste né prova, né di- 
mostrazione possibile. Accettare o non accettare tali verità, riconoscere 
o non riconoscere i “preamboli” della fede, è, dunque, solo quistione 
di scelta pratica, di una decisione della volontà guidata dalla grazia che 
l’intelletto non può affatto dirigere. Naturale che fin d’adesso l’esalta- 
zione della fede si converta assai spesso in velato scetticismo nei con- 
fronti della ragione filosofica. 

Il tentativo di mediazione tomista, la paziente opera dei maestri 
domenicani, intesi a ricondurre Aristotele e la ragione aristotelica a 
fondamento di un nuovo edificio teologico, non potevano essere rove- 
sciati in modo più sottile e decisivo. E, come è spesso accaduto nella sto- 
ria della filosofia, il rigore razionale, l’uso intransigente dei procedi- 
menti di pura analisi e il ritorno ai canori di una metafisica platoniz- 
zante, poteva aprire di nuovo la via ad un atteggiamento di incipiente 
scetticismo teoretico, legato ad un fideismo che accentua ed esalta i temi 
più irrazionali del messaggio cristiano. 


4. La scuola scotista 


La complessità e, se si vuole, l'ambiguità di molti temi trattati 
dal Doctor Subtilis, e la sua morte precoce che gli impedî di com- 
piere il sistema di dottrine disegnato nei grandi Commenti alle Sen- 
tenze di Parigi e di Oxford, spiegano, poi, gli sviluppi spesso diver- 
genti della scuola scotista cui «ppartennero alcuni dzi pensatori più in- 
teressanti dell’inizio del Trecento. Anzi, a ben guardare, è addirittura 
improprio parlare di “scotismo” e di “scotisti,” perché se le dottrine 
del filosofo inglese trovarono presto buona accoglienza nelle scuole 
dell'Ordine, anche i suoi diretti discepoli furono piuttosto degli eclet- 
tici che si adoperarono spesso a fondere le tesi del maestro con i motivi 
della tradizione “agostiniana.” Cosi Riccardo di Conington, presente ad 
Oxford con lo Scoto nel 1300 (t 1310), non esita nei suoi Qrodlibeta ad 
accettare idee assai vicine ad Enrico di Gand; Giovanni di Wottin- 
ghan pure suo discepolo diretto si allontana in molti punti essenziali 
dalle dottrine del maestro, per seguire Bonaventura o l’ Acquasparta; e 
infine Roberto Cowton nei suoi Commenti alle Sentenze, esaspera so- 
prattutto la soluzione volontaristica del problema della prescienza di- 
vina. 

D'altra parte, già in un’opera a lungo attribuita allo Scoto, i cosid- 
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detti TAeoremata, la cui paternità è stata però revocata dalle indagini 
filologiche recenti, è evidente l’accentuazione della dottrina dell’uni- 
vocità dell’essere che sfocia nell'immagine di un universo dominato 
da un sistema di cause necessarie, quasi escludenti l’azione libera 
della volontà divina. Se l’autore di questo scritto sembra volersi gio- 
vare di questa contestazione proprio per ribadire l’incommensurabi- 
lità tra la filosofia e la fede ed accentuare la superiorità del momento 
fideistico di fronte all’astratta e necessaria verità dei filosofi, nondime- 
no il suo atteggiamento lascia pi adito ad un'evoluzione filosofica di 
cui non sarà difficile cogliere gli ultimi frutti nei tardi maestri scoti- 
sti del XIV e XV secolo. 

Pi vicina alle idee del maestro ed anzi sostanzialmente dominata 
dall’esivenza di un’interpretazione originale dello Scoto, è invece l’ope- 
ra di Francesco di Meyronnes, suo discepolo a Parigi dal 1304 al 1307, 
e autore di numerosi scritti filosofici, teologici e politici (+ dopo il 1328). 
Muovendo dall’identificazione dell’essere con l’essenza, egli costruisce in- 
fatti un sistema gerarchico di deduzione delle essenze che dovrebbe per- 
mettere di ridurre anche l’esistenza a un modo intrinseco del puro essere 
divino. Ma la sua tendenza a conciliare il punto di vista dello Scoto con 
i temi tradizionali dell’esemplarismo francescano è dimostrata dalla 
ripresa della tesi agostiniana che pone le idee divine come assolutamen- 
te coeterne a Dio. Anzi, egli afferma cosf nettamente il carattere realista 
delle idee, da avvicinarsi alla dottrina dell’esse essentiae di Enrico di 
Gand. 

Un altro maestro francescano, in cui è evidente l’influsso di Duns 
Scoto, è Giovanni di Bassoles (? 1347), che sviluppa anch'egli le im- 
plicazioni realistiche dello scotismo con la dottrina della pluralità delle 
forme, e, come Duns Scoto, amplia il campo della fede e della teolo- 
gia rivelata, comprendendovi tutti quegli attributi divini che non sono 
riconducibili immediatamente al puro concetto dell’essere, e la certezza 
dell'immortalità personale. Ma questo atteggiamento non è, del resto, 
che un tratto quanto mai comune a molti maestri del tempo, tra i qua- 
li citeremo soltanto Gualtiero Chatton, che nelle Sentenze accentua 
le tendenze critiche contro le prove tomistiche dell’esistenza di Dio, 
Ugo de Novo Castro, che scrive verso il 1317 un fortunato Commento 
alle Sentenze, il napoletano Landolfo Caracciolo (t 1351) e Francesco 
de Marchia, altro commentatore del Lombardo (1320 ca.), di cui è stata 
recentemente sottolincata la notevole partecipazione alle discussioni pa- 
rigine sulla dottrina dell’impetus, cosî decisive per gli sviluppi della fi- 
sica trecentesca. Più libera e indipendente è invece la posizione del fran- 
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cescano inglese Guglielmo di Alnwick (t 1322), che nelle Quaestiones 
de esse intelligibili, svolge con impeccabile rigore dialettico le tesi sco- 
tiste, allontanandosi però dalla conclusione del maestro per quanto con- 
cerne sia il grado di realtà da attribuire all'oggetto conosciuto in quan- 
to presente al pensiero, sia la natura delle Idee divine. E pure degno 
di ricordo è l’italiano Giovanni da Ripatransone (Giovanni di Ripa), 
autore di un Commento alle Sentenze e di Determinationes (1354 ca.) 
che ebbe parte notevole già nelle prime discussioni sulla conoscenza di- 
vina dei futuri contingenti, e che avrebbe ammesso una distinzione 
tra Dio nel suo essere reale e nel suo essere formale, la presenza in lui 
dei futuri contingenti, la distinzione formale degli attributi divini, e, in- 
fine, una distinzione ex parte rei tra Dio e le sue Idee. 

Come risulta chiaramente dalle dottrine attribuite a Giovanni dal 
Gerson (che furono condannate nel 1362 sotto il nome di Luigi di 
Padova), l’evoluzione dello scotismo metteva capo ad un realismo esa- 
sperato, sostenuto da un metodo sempre pit complesso e sottile di di- 
stinzioni ontologiche, e concretato in una proliferante gerarchia di es- 
senze e di forme. Ma anche l’altro esito dello scotismo, rappresentato 
dalla drastica limitazione del campo filosofico e dal fideismo teologico 
con le sue venature scettiche, doveva trovare negli stessi anni altri in- 
terpreti. Ne è prova, tra i pensatori studiati dal Michalski, l’eremitano 
Ugolino Malabranca di Orvieto (1300?-1373), autore anch'egli di un 
Commento alle Sentenze, dove la polemica contro l'impotenza o addi- 
rittura la falsità della filosofia e la sua irriducibilità alle “verità” della 
fede, si unisce all’eloquente ritorno alla dottrina agostiniana dell’illu-. 
minazione e dell’identificazione dell’intelletto agente con la pura luce 
increata di Dio. 
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Filosofia e teologia tra Duns Scoto e Guglielmo d'Ockham 


I. Jacopo di Metz e Durando di Saint Pourgain 


La fortuna di Duns Scoto e il suo largo influsso soprattutto nelle 
scuole francescane inglesi e francesi nel primo trentennio del XIV se- 
colo, non deve però far passare in seconda luce l’attività di altri filo- 
sofi che ebbero al loro tempo notevole autorità, e il cui pensiero contri- 
buisce ad illuminare la lenta maturazione della crisi destinata a preci- 
pitare con l’Ockham e l’occamismo. 

Anche nelle scuole domenicane, dove pure l’autorità ormai uffi- 
ciale di Tommaso poteva rappresentare una notevole remora ad atteg- 
giamenti filosofici e indipendenti, operano infatti dei maestri che non 
esitano a discutere anche taluni punti essenziali del tomismo alla lu- 
ce di una mentalità filosofica già profondamente mutata. Così Ja- 
copo di Metz, che nel 1295 e nel 1302 commenta le Sentenze, respinge 
la dottrina tomista dell’individuazione avvicinandosi piuttosto alla tesi 
agostiniano-francescana della forma individuante, esclude che la presen- 
za delle specie intelligibili sia necessaria alla conoscenza di Dio e degli 
esseri immateriali, e assume una posizione assai oscillante nelle dispute 
tra tomisti ed egidiani sulla distinzione tra essenza ed esistenza. E que- 
ste posizioni gli valgono una decisa reprimenda da parte di Herveo de 
Nédellec, autore anche di un Correctiorium Fratris Jacobi Metensis, assai 
interessante per giudicare i legami di Jacopo con correnti estranze al 
tomismo. Però la personalità piti notevole della scuola domenicana nei 
primi decenni del Trecento, è certo Durando di Saint Pourgain 
(+ 1334), che fu pure un personaggio assai rappresentativo della Chie- 
sa avignonese, incaricato di importanti missioni diplomatiche e di alte 
funzioni ecclesiastiche. Pensatore del tutto indipendente, dové sostene- 
re una dura lotta contro le gerarchie dell'Ordine che gli rimprovera- 
vano la sua estrema libertà nei confronti della filosofia ufficiale. Am- 
monito pit volte, dopo la pubblicazione di due diverse redazioni del 
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Commento alle Sentenze, sottoposto a censura da parte di una commis- 
sione presieduta dal Nédellec (1314), fu a lungo in polemica con questo 
zelante custode dell’ortodossia tomista e, forte della sua alta posizione 
in seno alla Chiesa, non si piegò neppure di fronte alla lunga serie di 
“errori” e di “libertà” che gli vennero contestati ufficialmente da Gio- 
vanni di Napoli. Anzi, nella terza redazione del Commento (1317-27) 
tornò addirittura a sostenere un gruppo di dottrine che aveva preceden- 
temente abbandonato sotto le pressioni dei suoi superiori. 

L'esigenza che sembra dominante in tutta la dottrina del Duran- 
do è la ricerca di un modo di pensiero semplice ed essenziale che eli- 
mini ogni inutile molteplicità di concetti o di specie e riduca all’essen- 
ziale le categorie della conoscenza. Per questo, egli nega recisamente la 
esistenza delle forme intelligibili, sostiene che il senso e l’immagina- 
zione bastano a fornire all’intelletto il contenuto di cui esso ha bisogno 
per conoscere, e riduce gli universali a una pura nozione logica il cui 
fondamento sta nei caratteri comuni propri a un certo gruppo di indi- 
vidui e di cose. L'operazione intellettiva consiste pertanto nel diretto 
rapporto tra l’intelletto di ogni individuo e le cose, senza che occorra 
più porre come motore della conoscenza un misterioso intelletto agente 
di cui non si intende né la natura né la necessità. Anzi, Durando con- 
sidera “tout court” l’intelletto come la facoltà d’intendere, capace di co- 
gliere attraverso l’intermediario della immagine sensibile, la ratio comu- 
ne presente nelle cose e di confermarla nell’unità di una nozione uni- 
versale. Sicché, la conoscenza si risolve semplicemente nell’adeguazione 
tra la cosa cosî com'è vista dall’intelletto e la cosa cosi com'è nella 
realtà. 

Naturalmente, una simile tesi lo induce a semplificare radicalmen- 
te la dottrina della individuazione; perciò Durando intende sf l’indivi- 
duo come un composto di materia e forma, ma nega che questi due 
principi possano essere considerati delle essenze a sé stanti. Ed a que- 
sto proposito, nel trattare il problema dell’individualità personale e dei 
rapporti tra le singole “persone” nella Trinità divina, riprende la dot- 
trina già svolta da Enrico di Gand, fondata sulla distinzione tra l’es- 
sere in sé (o sostanza), l’essere nell’altro (accidente) o l’essere in rap- 
porto all’altro (o relazione). Muovendo poi da questa distinzione, egli 
sottolinea la diversità tra la relazione reale che è quella tra cose di- 
stinte, e la relazione logica che deriva soltanto dall’analisi razionale. 
Ora, la relazione, sebbene non sia una cosa ma soltanto un modo di 
essere, è però distinta effettivamente dalla realtà individuale dei suoi sog- 
getti, e non entra neppure nel compositum cui essa è riferita. Quan- 
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do poi non si tratta di una pura relazione di pensiero (come nei con- 
cetti di somiglianza, differenza, uguaglianza o ineguaglianza), la relazio- 
ne reale può essere solo il rapporto di causalità, espressione ‘dell’intima 
esigenza di porre un rapporto con l’altro, che è propria di tutti gli es- 
seri. 

In connessione con tali idee è da considerare anche una dottrinà 
fisica presente nella seconda redazione del Commento, e cioè la spiega- 
zione del comportamento di una sostanza quando una delle sue qua- 
lità subisce un’intensificazione o una diminuzione. Orbene: Durando so- 
stiene che in tal caso si verifica una successione di forme accidentali per 
cui la sostanza passa, ad esempio, da una minore ad una maggiore in- 
tensità del calore; ma tali “forme” si svolgono in sostanziale continuità 
similmente a quanto si verifica nei processi di incremento e di diminu- 
zione quantitativa. Perciò come si parla di una /atitudo graduum per in- 
dicare i momenti successivi della variazione di qualità, è lecito parlare 
di una latitudo formarum nei mutamenti qualitativi, usando un’analogia 
che si richiama alle caratteristiche del movimento locale e delle sue di- 
verse stationes, successive e irriducibili. 


2. Pietro Aureolo ed Enrico di Harclay 


L’atteggiamento spregiudicato e critico di Durando di St. Pour- 
gain non è molto diverso da quello di un altro maestro contempora- 
neo, il francescano Pietro Aureolo (Pietro d'Auriole), arcivescovo di 
Aix-en-Provence nel 1321 e morto l’anno successivo. Autore di un Trac- 
tatus de principiis e di un Commento alle Sentenze, egli fu critico acu- 
to delle dottrine bonaventuriane, tomiste e scotiste, e rappresentò una 
chiara e coerente reazione alla complessità delle dottrine ontologiche e 
gnoseologiche della scolastica “classica”, alle quali contrappose la precisa 
esigenza di una semplificazione essenziale del sapere filosofico e teolo- 
gico. 

Aristotelico fedele ai postulati fondamentali. della dottrina dello 
Stagirita, l’Aureolo, in polemica con Duns Scoto, nega qualsiasi at- 
tualità alla materia indipendentemente dalla forma, cosî come riaffer- 
ma l’impossibilità di concepire la forma separata dalla materia. Come 
la materia senza forma è pura possibilità astratta, anche la forma che 
non informi la materia è infatti qualcosa di assolutamente indefinibile e 
impensabile. Sicché, giustamente, i filosofi come Aristotele e Averroè, 
hanno riconosciuto nell’individuo l’unica realtà concreta esistente e pen- 
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sabile nella sua unità di materia e di forma, al di fuori e al di ]à di 
questo “sinolo.” 
La decisa adesione dell’Aureolo alle tesi aristoteliche comporta 
ò naturalmente la difficoltà di giustificare la sopravvivenza e l’im- 
mortalità dell'anima umana, che, secondo le decisioni del Concilio di 
Vienne (1311-12), doveva essere considerata la forma del corpo umano. 
Ma il filosofo francescano supera l’ostacolo, richiamandosi, alla ma- 
niera di Scoto, alla pura giustificazione di fede e riconoscendo che 
sebbene indimostrabile filosoficamente, la concezione dell’anima uma- 
na come forma del corpo e la sua immortalità sono entrambe tesi “cre- 
dibili” di cui non si può dare ragione razionale. La persistenza del- 
l’anima, separatamente dal corpo, è pertanto un evento sovrannaturale 
di cui la dottrina filosofica non può né deve penetrare il mîstero. 


Risolto cosf il problema teologico più grave, l’Aureolo si trova pe- 
rò subito a dover discutere, dal punto di vista filosofico, la possibilità e 
il modo della conoscenza intellettiva; il che implica, naturalmente, la 
esatta definizione dei rapporti tra il senso corporeo, l’immaginazione e 
l’intelligibile nell'unità del processo di conoscenza. Però il maestro fran- 
cescano evita anche questa volta le difficoltà inerenti alla concezione 
dell'anima come pura forma della corporeità, affermando che essa non 
può mai raggiungere l’intelligibile senza l’aiuto dell’immaginazione e 
che pertanto l’unità dell’atto d’intellezione impone una sintesi in cui 
l’intel'etto ha la funzione di forma e il senso e l’immaginazione quella 
di materia. Ciò presuppone naturalmente la liquidazione integrale di 
quel sistema di specie sensibili, “fantasmi” e specie intelligibili che la 
gnoseologia tomista aveva posto per offrire una spiegazione plausibile 
del processo di astrazione. E difatti l’Aureolo, oltre ad affermare, in 
piena opposizione alla dottrina di Tommaso, l’inseparabilità dell’intellet- 
to dalla volontà anche nell’atto conoscitivo, sostiene che l’oggetto im- 
mediato dell’esperienza sensibile è sempre l’individuo singolare e che 
soltanto in esso ci è dato di cogliere l’esistenza reale. 

Ogni individuo ha però una forma e talune di queste forme pos 
siedono una certa qualità comune che chiamiamo “somiglianza.” Ora, 
questa somiglianza è il fondamento reale su cui l’intelletto costruisce 
i termini universali, i quali non hanno alcuna realtà al di fuori dell’in- 
telletto stesso. Ed è appunto per mezzo di un duplice processo di assi- 
milazione della “somiglianza” all’intelletto e dell’intelletto alla “somi- 
glianza” che si perviene alla formazione del concetto, pura apparenza 
mentale distinta obiettivamente dall’oggetto conosciuto. Il che non to- 
glie che esso rappresenti però l’unico modo possibile per cui la fes 
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possa essere presente all’intelletto e almeno in questo senso si può par- 
lare di una realtà “intenzionale” (esse intenzione). 

È evidente — e non occorre neppure sottolinearlo — che la posi- 
zione dell’Aureolo implica una radicale rivalutazione della conoscenza 
sensibile immediata e diretta dell’individuo esistente, la cui evid:nza e 
certezza è reputata superiore ad ogni altra. Ma è anche facile com- 
prendere perché egli svaluti la conoscenza universale intellettiva, che 
non è capace di afferrare l’individuo nella sua concretezza, ma soltanto 
di cogliere certe “somiglianze,” o “caratteri,” sempre più indistinti e ge- 
nerici. La differenza tra i vari gradi di conoscenza e tra gli stessi concetti 
universali, che costituiscono il campo particolare dell’intelletto, viene 
pertanto fondata solo sul loro diverso grado di evidenza, distinzione e 
chiarezza sempre più attenuato e sfocato via via che si passa dalla con- 
cretezza della conoscenza sensibile ai concetti più universali ed astratti. 
Tale differenza dipende, per l’Aureolo, da un complesso di circostanze 
assai diverse, come la pit forte o debole “impressione” dell’oggetto sui 
sensi, la sua maggiore o minore vicinanza, o il grado particolare di chia- 
rezza ed evidenza. 

Una simile concezione, di cui è stata spesso fin troppo accentuata 
la vicinanza con le classiche soluzioni occamiste, non significa però che 
l’Aureolo neghi assolutamente la realtà oggettiva delle singole naturae 
o quidditates presenti e concretate negli oggetti. Al contrario, soste- 
nendo recisamente la possibilità che l’intelletto afferri immediatamente 
e senza alcun intermediario, i caratteri generali delle singole “forme,” 
egli ne conferma l’esistenza “reale” nell’individuo, il quale anzi non 
può essere intuito intellettivamente che dal punto di vista delle sue “quid- 
dità” o maturze. Come dice appunto lo stesso Aureolo: “Osservando 
l'uomo o la rosa, la nostra considerazione non si esaurisce in questa o 
in quella rosa, o in questo o in quell'uomo, ma nella rosa o nell'uomo 
în generale.” La grande novità nei confronti del tomismo non consiste, 
quindi, nella negazione del “realismo” delle forme, bensf nell’elimina- 
zione di tutti gli intermediari gnossologici per ridurre il processo cono- 
scitivo al rapporto diretto tra l’oggetto, la percezione sensibile e l’intui- 
zione intellettiva. 

Un altro aspetto della riflessione dell’Aureolo, su cui si è spesso 
soffermata di recente l’indagine degli storici, è la discussione dell’arduo 
problema teologico proposto dalla conoscenza divina degli atti contin- 
genti futuri. La difficoltà, anzi l’impossibilità radicale di presentare in 
termini umani e temporali la conoscenza eterna di Dio, e di indagare 
le misteriose, insondabili ragioni della predestinazione, era stata infatti 


436 , 


Filosofia e teologia tra Duns Scoto e Guglielmo d'Ockham 


spesso sottolineata dai teologi ortodossi. Ma pochi anni prima, pro- 
prio Duns Scoto, accentuando in forma cosî netta la libertà assoluta 
del volere divino, aveva nuovamente esaltato la radicale contingenza 
di ciò che dipende dalla volontà di Dio e il suo “sganciamento” da ogni 
rigido criterio di causalità necessaria. La contingenza di tutti gli even- 
ti riposava, per Duns Scoto, sulla piena libertà divina, indipendente da 
qualsiasi presupposto conoscitivo o “ideale.” Perciò, sebbene Dio cono- 
scesse eternamente tutte le cose nella sua essenza eterna, tale conoscenza 
non poteva però prescindere dalla necessaria distinzione tra ciò che è 
passato, presente e futuro. Conoscere il futuro come presente e porlo in 
un unico piano insieme a tutto il presente e a tutto il passato, avrebbe 
potuto significare una sostanziale svalutazione della sua contingenza e 
quindi un drastico limite posto alla infinita libertà del volere divino ed 
all'autonomia della scelta umana. 

Non possiamo certo insistere particolarmente sulle vaste contro 
versie teologiche suscitate da questo problema. Ma basterà notare che 
la difficoltà di conciliare la conoscenza divina di tutto il passato, il pre- 
sente e il futuro, con la libertà delle creature venne avvertita con par- 
ticolare lucidità dallo Scoto e dai pensatori contemporanei, tra i quali 
l’Aureolo merita certo particolare considerazione. Egli infatti non esi- 
tò a negare che Dio possieda una conoscenza eterna del futuro, per la 
buona ragione che il “contingente” non può certo essere già eternamen- 
te deciso. Per lo stesso motivo, sostenne che la conoscenza divina dei 
“futuri contingenti” non poteva compiersi prima che essi si fossero 
realizzati nella loro piena libertà. 

La posizione dell’Aureolo, coerente alla sua esigenza di riconoscere 
come reale solo l’individuale e il concreto, è solo l’inizio di una partico- 
lare tendenza teologica destinata a svolgersi almeno per due secoli in 
forme più sottili e complesse. Eppure, anche l’emergere di questi pro- 
blemi nella cultura filosofica del primo Trecento, e l’aperta formulazio 
ne di una dottrina già cosf lontana dalle tesi tradizionali, è il segno di 
un nuovo atteggiamento mentale sempre più divergente dai presupposti 
metafisici e teologici della scolastica classica. 

Di questa crisi sempre pit profonda e decisiva, che già coinvolge 
agli inizi del secolo alcuni dei capisaldi della tradizione filosofica e. 
teologica, è del resto eloquente testimone anche un interessante pensa- 
tore inglese, Enrico di Harclay (1270 ca. - 1317), professore e poi can- 
celliere di Oxford, e quindi, negli ultimi anni della sua vita, vescovo di 
Lincoln. Avversario dei Domenicani con i quali ebbe aspri contrasti di 
carattere amministrativo durante il suo cancellierato, non fu però in 
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migliori rapporti con gli scotisti con i quali ebbe anzi frequenti di- 
battiti. Ed anzi, proprio in polemica con Scoto e con i suoi segua- 
ci, Enrico negò ogni valore all’Agecceitas quale principio d’indivi- 
duazione, affermando che, se l’“umanità” di Socrate è davvero inse- 
parabile dalla sua “socrateità,” non può mai essere comune anche a 
Platone e sottostare alla sua particolare Agecceitas. Di conseguenza, 
anche quella certa communitas indifferente che Duns Scoto aveva ri- 
conosciuto alla specie, fu respinta recisamente dal maestro oxoniense, 
il quale ritenne invece che le singole cose, nella loro concretezza, siano 
insieme individuali e universali a seconda del loro rapporto con il sog- 
getto conoscente. Considerate in sé, tutte le cose reali sono singolari e 
individue; ma ciò non toglie che l’intelletto umano, mosso da esse, 
possa concepirle in modo chiaro o confuso, a seconda che distingua 
particolarmente ogni individuo oppure li confonda insieme in un unico 
concetto. Sicché, se Socrate concepito in modo distinto è soltanto se” 
stesso e nient’altro, concepito confusamente è invece “uomo,” “anima- 
le” o “corpo,” in una definizione sempre più generica e confusa. L’uni- 
versale è dunque — sottolineava Enrico — un mero figmentum di 
esclusiva portata mentale umana; ma ciò non toglie però che in un ul- 
timo residuo di realismo ne indichi anch’egli un fondamento oggettivo 
di un “qualcosa di consimile in natura” presente nelle diverse individua- 
lità concrete. 

La dottrina di Enrico di Harclay, di cui è stata sottolineata la no- 
tevole vicinanza alla soluzione abelardiana degli universali, non sembra 
peraltro molto lontana da quella sostenuta pochi anni dopo dal fran- 
cescano Guglielmo Farinier (+ 1361), anch'egli critico assai acuto della 
haecceitas scotista e del suo fondamento realista. Ma atteggiamenti e 
spunti critici nei confronti delle grandi auctoritates scolastiche sono evi- 
denti anche nei primi maestri carmelitani parigini Gerardo da Bologna 
(t 1317) e il catalano Guido Terrena (t 1342), che si muovono in un 
ambito ontologico e gnoseologico influenzato insieme dalle tesi di Gof- 
fredo di Fontaines e dalle dottrine “terministe.” Nelle loro posizioni, 
che pure rappresentano chiaramente una netta reazione contro il tomi- 
smo e lo scotismo, continuano però a persistere quegli ultimi tenui re- 
sidui realistici, che negli stessi anni venivano attaccati radicalmente 
dalla logica rigorosa e implacabile di Guglielmo d’Ockham. 
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I fondamenti dell’occamismo 


Guglielmo d’Ockham (1290/95?-1349/54?) — un maestro francesca- 
no educato ad Oxford e che nell’università oxoniense svolse un breve 
periodo di magistero, prima di diventare uno dei protagonisti dell’ulti- 
ma ribellione minorita contro la “potestà tirannica” del papato avigno- 
nese — fu certo il pensatore che espresse nel modo pi illuminato la 
crisi speculativa della sua età e che, attraverso l’applicazione sistematica 
di un metodo critico, portò al loro punto di estrema crisi i problemi es- 
esenziali d:lla cultura scolastica. Studente ad Oxford tra il 1312 e il 
1318, e poi baccalaureus formatus e commentatore delle Sentenze fino al 
1324, Guglielmo compose in questo breve spazio di tempo il maggior 
numero dei suoi scritti di argomento teologico e filosofico. Ma l'evento 
che contribuf maggiormente ad attirare l’attenzione dei contemporanei 
sulla sua complessa personalità di filosofo e di uomo di chiesa, fu certo 
la clamorosa fuga da Avignone (dove era stato chiamato nel ’24 a ri- 
spondere di alcune sue dottrine sospettate di eresia) che egli compi il 26 
maggio 1328 insieme a Michele da Cesena e agli altri capi dissidenti 
francescani, e la sua piena adesione al programma di resraurazione im- 
periale e di lotta antipapale, svolto in quegli anni da Ludovico il Ba- 
varo. Questa scelta religiosa e politica, che trasformò il filosofo e il 
logico oxoniense in un difensore della povertà francescana e dell’autori- 
tà imperiale ed in un originale teorico dei rapporti tra il potere civile e 
l’autorità della Chiesa, non fu però dovuta ad una mera circostanza ca- 
suale. Ché, anzi, a ben guardare, proprio il suo atteggiamento pratico e 
il suo deciso intervento nella grande disputa teologico-politica cui par- 
tecipava negli stessi anni anche Marsilio da Padova, illumina esatta- 
mente il diretto rapporto tra il nuovo metodo di pensiero teorizzato nel 
Commento alle Sentenze, nella Summa totius logicae o nelle Summu- 
lae, e il nuovo corso storico della società europea. 
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Pensatore i cui interessi critici si estendono all’insieme delle dottri- 
ne metafisiche, gnoseologiche, teologiche, politiche e scientifiche, in cui 
si articolava la vita intellettuale del primo Trecento, la sua drastica ana- 
lisi non si ferma infatti dinanzi a nessuna delle distinzioni o ai com- 
promessi teorici e pratici su cui erano stati costruiti i maggiori “sì- 
stemi” scolastici. Se egli è teologo, almeno per quanto basta a mostra- 
re la natura tutta pratica e non speculativa della teologia, d’altra parte 
è il logico che liquida gli ultimi residui metafisici di questa scienza, il 
fisico che sottopone a severe disamine i postulati fondamentali della fi- 
sica aristotelica, e lo scrittore politico che perviene, per tutt'altra via, a 
risultati non troppo lontani da quelli già raggiunti dall’aristotelico Mar- 
silio. Ma, sebbene come teorico di queste dottrine particolari egli oc- 
cupi già un posto di prim'ordine nella crisi della cultura scolastica, tut- 
tavia queste sue diverse posizioni sono solo lo sviluppo e l’applicazione 
di un unico principio logico che sta a fondamento di tutta la sua opera 
ed è estremamente indicativo della nuova temperie intellettuale. Poiché 
la sua concezione dell’individuo e dell’individuale (alla quale Ockham 
farà ricorso sia che voglia determinare la relazione tra Dio e il mondo, 
il rapporto di ogni ente reale con tutti gli altri, il significato dei segni 
logici, o l’effettiva struttura delle grandi commwunitates in cui si defini- 
sce la vita storica della società medioevale) può esser giustamente con- 
siderata come un unico principio critico che, svolgendosi in forme sem- 
pre più rigorose, finisce col sottoporre al proprio controllo gran parte del 
patrimonio filosofico e teologico tradizionale. 

A tale esasperata accentuazione del valore irriducibile dell’indivi- 
duo, Guglielmo fu probabilmente indotto da una decisa reazione alle 
dottrine aristoteliche, avicennistiche e averroistiche che, teorizzando la 
continuità metafisica tra Dio e l’ordine mondano, avevano posto tra i due 
termini della dialettica religiosa cristiana, il creatore e le creature, una 
mediazione necessaria e fatale di essenze gerarchicamente costituite. Ma 
alla stessa reazione dové pure indurlo la sostanziale direttiva realistica 
della metafisica di Duns Scoto, con il suo concetto dell’univocità del- 
l’ente che pareva rinnovare in Occidente un atteggiamento tipico della 
riflessione avicennista. Né fu estranea a tale atteggiamento anche la con- 
siderazione quanto mai critica delle tesi metafisiche e logico-tomiste 
contro le quali la polemica di Guglielmo d’Ockham fu spesso partico- 
larmente aspra. 

La consapevolezza di non poter più continuare su quella via che 
il pensiero scolastico percorreva, sia pure in diverse direzioni, ormai 
da due secoli, e la lucida certezza dell’inconciliabilità tra la prospettiva 


Guglielmo d'Ockham e le origini del movimento occamista 


religiosa cristiana e la concezione della realtà definita dalla tradizione 
aristotelica, furono infatti il vero elemento catalizzatore della riflessio- 
ne occamista. Nella quale, però, è sempre evidente anche l’esigenza di 
un ritorno alla semplicità essenziale dell’esperienza, al di là e di contro 
ai complessi e controversi edifici metafisici e gnoseologici elaborati da 
tomisti e scotisti. 

Contro tali posizioni l’Ockham reagi nella forma pi efficace ri- 
badendo, in modo ancor pi rigoroso di Duns Scoto, la radicale diver- 
sità tra il piano della scienza, fondato sulla chiarezza e l’evidenza lo- 
gica, e il piano della docrrina teologica, puramente pratico e fondato 
rigorosamente sulla nuda certezza della fede. Ma questa distinzione — 
che è di fatto una separazione netta e totale — acquista subito un 
significato illuminante ove si consideri che essa servi all’Ockham pro- 
prio per riaffermare la sconfinata onnipotenza divina, di fronte alla 
quale cade ogni principio o struttura reale precostituita, e la conse- 
guente contingenza della creazione la cui unica ragione consiste nel li- 
bero esercizio del volere di Dio. La spiritualità francescana, con la sua 
intensa vocazione mistica e fideistica, è certo all’origine di questo at- 
teggiamento, di cui non occorre ricordare i molti precedenti medioe- 
vali. Però Guglielmo non si limitò a ribadire un tema che ha sempre 
caratterizzato le tendenze più estreme dell’esperienza religiosa cristia- 
na; bensî lo trasformò in uno strumento di pensiero capace di dissolvere 
tutte le strutture del cosmo e dell’essere quali si erano cristallizzate 
nelle filosofie occidentali d’ispirazione aristotelica e neoplatonizzante. 
La certezza che l’ordine mondano sia l’opera contingente della libertà 
creativa di Dio, e che pertanto sia impossibile definirlo in un sistema 
di principi immutabili e assoluti, giovò infatti ad escludere qualsiasi 
necessità metafisica nel sistema dell’universo. Anzi, nella sua costante 
e radicale polemica contro ogni intermediario ontologico, l’Ockham 
giunse addirittura a negare anche il principio di causalità che costituiva 
la trama metafisica della cosmologia aristotelica. Se riconobbe, natural- 
mente, che il procedere degli eventi sembra ubbidire a regole certe e 
costanti, egli sottolineò, con uguale vigore, che altro è il riconosci- 
mento di certe costanze reperibili nell'esperienza umana ed altro il sup- 
porre una regola ferrea e assoluta, la cui necessità sia posta come un 
indiscutibile postulato logico e metafisico. 

Le conseguenze di questa posizione sono evidenti. Da un lato, in- 
fatti, Guglielmo d’Ockham, liquidando ogni entità metafisica e onto- 
logica distinta dalle pure sostanze individuali, esclude qualsiasi realtà 
alle sostanze seconde (le specie e i generi). Ma, d’altra parte, la sua idea 
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di un universo assolutamente contingente lo induce a infrangere ogni 
rapporto o relazione tra i singoli individui, la cui esistenza irriducibile 
e peculiare costituisce la vera realtà. Tra Dio individuo infinito e asso- 
lutamente onnipotente, e la molteplicità particolare dei singoli individui 
finiti, non v’è pertanto altro legame diverso da quello che scaturisce da 
un puro atto di volontà creatrice; né sono certo più pensabili quei si- 
stemi di esemplari ideali, di platoniche forme, o di essenze universali, 
che in Bonaventura, come in Scoto, costituivano, sia pure in sensi cosi 
diversi, il tramite tra l’unità del logos divino e la distinzione molteplice 
delle creature. Non solo; risultano ugualmente negate sia la dottrina 
scotista dell’univocità dell’ente, sia quella tomistica dell’analogia, poi- 
ché quelle distinzioni e diversità, sulle quali si fondava il significato 
metafisico dell’analogia, sono adesso trasformate in differenze irriduci- 
bili e repugnanti tra le quali è impossibile istituire qualsiasi nesso reale. 
Come afferma appunto l’Ockham in un passo famoso del Commento 
(I, 2, 1. D): “tanta è la repugnanza che v'è tra l'anima e la non anima, 
l'asino e il non asino, quanto quella che v'è tra Dio e il non Dio, o 
l'ente e il non ente.” 


Il principio della distinzione reale è cosî trasformato nel criterio 
fondamentale d’intelligenza del cosmo naturale ed umano; ed è subito 
evidente il modo originale e polemico con cui egli giunge cosf a pen- 
sare l’individuo come una sorta di “blocco” unitario, resistente a qual- 
siasi distinzione che non sorga immediatamente dalla sua struttura reale. 
Ente cosi chiuso e definito in se stesso da poter essere paragonato alla 
pura unità matematica, ognuna delle diverse individualità che costi- 
tuiscono l'universo è un vero e proprio assoluto che sarebbe del tutto 
impossibile pensare in relazione o in analogia con un altro essere. 
Perciò, accentuando contro le stesse dottrine peripatetiche la nozione 
aristotelica dell’individuo, Guglielmo può risolutamente negare anche 
la distinzione interna al “sinolo” tra la materia e la forma, distinzione 
che se fosse effettivamente reale spezzerebbe irrimediabilmente l’unità 
e l’esistenza concreta dell’individuo. 

Non occorre, credo, insistere ulteriormente su questo punto, per 
mostrare come in tal modo l’Ockham pervenga a liquidare anche i fon- 
damenti essenziali della metafisica e dell’ontologia aristotelica. Ma sta 
di fatto che, procedendo su tale via, il filosofo francescano conduce cosi 
alle sue ultime conseguenze la lotta contro il platonismo delle essenze 
e contro quegli aspetti dell’aristotelismo che maggiormente denun- 
ciano la persistenza di residui platonici e del realismo delle essenze. 
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2. La logica e il nominalismo 


Tale atteggiamento è poi particolarmente chiaro nell’ambito della 
analisi logica che rappresenta uno dei campi più fruttuosi della rifles- 
sione occamista. Negando che si possa attribuire qualsiasi forma di 
realtà a quei caratteri o nature comuni dei vari individui che la tra- 
dizione platonica e aristotelica poneva come le idee o gli intelligibili 
ad essi inerenti, Guglielmo d’Ockham toglie agli universali ogni fon- 
damento ontologico. “Nell’individuo,” egli scrive, “non v'è alcuna na- 
tura universale realmente distinta da ciò che è proprio di un indivi- 
duo,” poiché “o essa fa parte dello stesso individuo, e in tal caso non 
può esserne distinta, oppure resta distinta dall'individuo, e questo po- 
trebbe evidentemente esistere anche senza quella natura” La “realtà” 
degli universali è cosf subito negata; ma Guglielmo chiarisce in modo 
ancora più netto la sua dottrina, quando afferma che i termini univer- 
sali di cui ci serviamo nel discorso logico (come “uomo,” “animale,” 
ecc.) non sono affatto delle res esistenti fuori dell'anima, nelle cose o 
prima delle cose, bensi semplicemente forme verbali mediante le qua- 
li la mente umana costituisce una serie di rapporti di esclusiva por- 
tata logica. Certo, la vera conoscenza chiara ed evidente è infatti 
solo quella che ci pone in contatto con gli individui e con le loro ir- 
riducibili qualità particolari. Ma la necessità di una semplificazione 
dell’ esperienza, il bisogno di organizzare e raccogliere i dati colti dai 
sensi, fa sf che la mente intervenga spesso a sostituire le conoscen- 
ze sensibili dirette con dei concetti generici e confusi che hanno però 
il vantaggio di significare insieme una vasta pluralità di individui. Cosf, 
in luogo della conoscenza reale e chiarissima che ci viene dall’intui- 
zione sensibile e immediata di Socrate, l’intelletto può elaborare il 
termine “uomo,” tanto pit generico e astratto, ma il cui ambito di 
significato si estende a Socrate, come a Platone, Aristotele, ecc., com- 
prendendo tutti quegli individui che possono essere indicati dalla 
forma generale e confusa di quel concetto. Naturalmente, lo stesso 
termine potrà avere nel discorso un significato diverso e mutevole a 
seconda della funzione con cui denota qualcosa di reale (suppositio); 
e difatti il nome “uomo” potrà tanto riferirsi alla realtà materiale della 
parola che lo esprime (come nella frase “l’uomo è una parola”), op- 
pure alla realtà concreta dei singoli individui (come nella frase “l’uomo 
corre”), o ancora alla semplice espressione di un concetto (come nella 
frase “l’uomo è una specie”). In tutti questi casi, il valore del termine 
deriva però sempre da qualcosa di concreto e di reale, che può essere 
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appunto o ‘la materialità della parola, o la “persona” degli individui, 
o la stessa realtà psichica dell’impressione generale e confusa che è 
presente nella mente di chi pensa il concetto di uomo. Ma niente sa- 
rebbe più falso ed erroneo di credere che questi termini o segni della 
mente siano essi stessi delle realtà, o addirittura i fondamenti metafi- 
sici delle cose, dai quali tutti gli individui dovrebbero derivare il loro 
essere. Al contrario, proprio i concetti di qualsiasi genere o tipo trag- 
gono sempre la loro validità dall’esistenza distinta, particolare, degli 
individui diversi e distinti. Come un’insegna o un simbolo indicano 
sempre delle cose differenti da loro, cosi anche i concetti hanno senso o 
valore solo in quanto indicazioni o simboli mentali di realtà diverse 
da essi. 

Naturalmente, una volta affermata in forma cosi rigorosa la sepa- 
razione delle res dai termini o signa, non è difficile comprend:re come 
Ockham possa operare su questi puri simboli, la cui correlazione può 
ormai essere condotta con la stessa necessità astratta con cui procede il 
calcolo matematico. Onde è che, sviluppando concezioni già avanzate 
da Pietro Ispano e dagli altri logici parigini del XIII secolo, egli può 
svolgere una impeccabile teoria della dimostrazione logica evidente e 
rigorosa in se stessa, perché costituita da puri segni o simboli astratti. 

Non insisteremo sui particolari della dottrina logica occamista, la 
cui acutezza è stata recentemente rivalutata alla luce delle esperienze con- 
temporanee del neopositivismo logico e di altre tendenze filosofiche affi- 
ni, né sull’indubbia validità della teoria occamistica delle consequentiae 
che preannunzia alcuni teoremi fondamentali del calcolo proposizio- 
nale, tipico delle tendenze più avanzate della logica moderna. Ma 
non possiamo però trascurare la dirette conseguenze gnoseologiche 
di questa dottrina che ebbe veramente una portata rivoluzionaria. Per 
prima cosa, infatti, all’opposto delle concezioni aristoteliche e tomi- 
stiche per cui la vera scienza ha come oggetto l’universale, Ockham af- 
ferma che la scienza certa e valida è quella che ha per oggetto l’indi- 
viduale; e che pertanto l’intelletto deve fondare la sua conoscenza 
nell’esperienza, la quale coglie appunto la cose singole nella loro con- 
cretezza esistenziale. È vero che questa conoscenza non può offrirci 
un sistema di leggi universali, o tanto meno una struttura gerarchica e 
sistematica dell’universo su cui fondare le nostre deduzioni. Ma, per 
orientarsi nella realtà basta all'uomo anche un tipo di conoscenza pro- 
babil: che, fondandosi sulle ripetute esperienze del passato, si limiti a 
prevedere ciò che con un alto grado di possibilità accadrà anche nel fu- 
turo. Sicché, se occorre abbandonare decisamente la fiducia aristotelica 
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nelle dimostrazioni per causas, non viene però a mancare almeno un 
certo elemento di probabilità che è, del resto, l’unica via per orientarsi 
in un universo dominato dalla più assoluta contingenza. Quanto alla 
conoscenza logica, fondata sui segni e chiusa nel suo mondo di sim- 
boli, essa ha soltanto il valore di un meccanismo analitico di cui è inu- 
tile cercare una effettiva corrispondenza con un ordine presupposto del- 
la realtà. Come le leggi della matematica sono puramente intellettive, e 
non rispondono ad alcuna effettiva esistenza reale, cosi anche i proce- 
dimenti formali della logica valgono semplicemente nell’ambito del “di- 
scorso.” 

La separazione tra la logica e la realtà non potrebbe certo esser 
più drastica e definitiva. E questo ci permette di comprendere co- 
me dall’occamismo potesse derivare tanto una rigorosa ripresa della tra- 
dizione sperimentale oxoniense, quanto la tendenza a risolvere l’ana- 
lisi filosofica in una raffinata e complessa dottrina logica destinata a 
portare fino al suo estremo punto di crisi il formalismo tautologico sem- 
pre implicito in ogni forma di pensiero deduttivo. 


3. Le dottrine fisiche 


L’affermazione del valore fondamentale della conoscenza per espe- 
rienze, che coglie l’individuale e il particolare nella sua realtà concre- 
ta, non è però soltanto un motivo del pensiero occamista di estrema 
rilevanza gnoseologica. Ma, anzi, essa implica tutta una serie di conse- 
guenze metafisiche e cosmologiche che occorre esaminare particolar- 
mente. Innanzi tutto, l’intero sistema di cause necessarie e ordinate, 
che costituivano la struttura del cosmo aristotelico, è radicalmente 
liquidato per cedere il posto ad un universo frantumato in tanti punti 
isolati, i cui rapporti sono assolutamente contingenti, in quanto di- 
pendono unicamente da una libera scelta divina. In secondo luogo, 
anche i concetti di potenza e di atto, di materia e forma, su cui si 
fondava da più di un secolo la problematica metafisica occidentale, 
sono profondamente trasformati, alla luce di una concezione che am- 
mette la sola realtà dell’individuo in atto, al di là e al di sopra di tutte 
le possibili distinzioni metafisiche. Cosî la critica occamista incide in 
modo ancora più decisivo su quei concetti di tempo, di spazio e di 
moto, che erano alla base della fisica aristotelica, e sulla spiegazione 
dei processi fisici qual era fornita dalla tradizione peripatetica. Ogni 
mutamento o divenire che si verifichi nei diversi oggetti o fenome- 
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ni individuali è per l’Ockham qualcosa di cosi assolutamente par- 
ticolare che solo termini determinati ed esatti, come mutabile, muta- 
tum, mutandum, mutaturus e mutare, possono rendere sia pure lonta- 
neamente la rapidità e la discontinuità essenziale dei processi fisici. 
Per questo egli afferma che il “moto” non può essere un’entità destinata 
dalle cose reali e che quindi esso non ha in se stesso nessuna realtà pro- 
pria. Ove si voglia spiegare il processo che si compie in un ogget- 
to sottoposto a imbiancamento, non occorrerà mai ricorrere ad alcun 
elemento estraneo all’entità propria dell’oggetto o a quella caratteri- 
stica — la bianchezza — che si realizza, volta per volta, in gradi di- 
versi. E, per la stessa ragione, non si dovrà chiamare in causa un con- 
cetto superfluo ed estraneo come quello del “moto continuo,” che è 
stato escogitato solo per complicare una spiegazione quanto mai facile. 

Con ciò per usare un linguaggio pid vicino a noi, si può dire che, 
come aveva già accennato Durando, l’Ockham voglia escludere dal- 
l’analisi dei fenomeni di moto o di trasformazione la stessa possibilità 
logica che questi processi si svolgano attraverso una serie continua di 
mutazioni meramente qualitative. Al contrario, egli ritiene che'i di- 
versi processi reali si risolvono nel susseguirsi di stati distinti “per quan- 
tità,” la cui successione determina appunto l’andamento e il carattere 
qualitativo del fenomeno; il che gli permette di ridurre la struttura tem- 
porale di tutti gli eventi fisici ad una serie di “stationes,” ognuna delle 
quali si sostituisce alla precedente con un brusco, radicale passaggio. 
In tal modo la prospettiva “qualitativa,” che era propria della mecca- 
nica aristotelica, viene definitivamente ripudiata. Né è difficile inten- 
dere come da queste posizioni, spinte più tardi alle più estreme con- 
seguenze, potessero svolgersi delle dottrine di evidente impianto atomi- 
stico e, insieme, delle significative tendenze ad applicare i metodi già 
evoluti del calcolo matematico all’intelligenza delle diverse fasi dei 
fenomeni. 

È evidente che questa incipiente matematizzazione dell’indavine 
naturale — che riprende il filo di una tendenza già delineatasi nel XII 
secolo, e interrotta dal predominio della fisica aristotelica — non ha 
affatto quei caratteri di rigore e di consapevole necessità che ebbe più 
tardi la scienza galileiana; il che rende alquanto discutibili certe dif- 
fuse tendenze a indicare nei maestri occamisti del Trecento e del Quat- 
trocento gli effettivi precursori di Galileo e di Cartesio. Ma, d’altra 
parte, il fatto che nella scienza occamista il senso concreto dell’espe- 
rienza si unisca già all'esigenza di una precisa definizione quantitativa 
dei fenomeni naturali, rappresenta una prova indiscutibile del progres- 
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so compiuto dalle discipline scientifiche nella prima metà del Tre 
cento. Proprio nel rifiuto della spiegazione metafisica del movimento, 
implicita nella dottrina aristotelica, per ridurlo invece alla semplice mi- 
sura dei processi naturali, consiste infatti la funzione critica dell’occa- 
mismo fisico che in tal modo contribuî a preparare la via percorsa più 
tardi dai primi fisici moderni. 

Sarebbe certo interessante analizzare qui particolarmente le conse- 
guenze più dirette del nuovo indirizzo impresso agli studi fisici dalla 
critica occamista; e, in particolare, la discussione sui concetti di “impe- 
to” e “rarefazione,” che permisero ad Ockham di porre in rilievo le 
più gravi difficoltà inerenti all’idea aristotelica del movimento, oppure 
l’analisi delle categorie di “tempo” e di “quantità” con cui egli risolse 
la temporalità nella misura del movimento e la quantità nella concre- 
tezza della sostanza reale. Ma più giova ricordare come per questa 
via l’Ockham pervenisse ad affermare la natura potenzialmente infi- 
nita di qualsiasi ente reale e, di conseguenza, a ribadire, contro la visione 
gerarchica dell’universo aristotelico, l’immagine di un universo sen- 
za centro o poli, costituito di universali individui, anch’essi a loro 
volta tendenzialmente infiniti. È vero che il filosofo inglese non giun- 
se da queste premesse a sostenere l’infinità in atto dell’universo che 
egli credé attualmente limitato; però non negò la possibilità di un 
“aumento estensivo” mediante il quale Dio potrebbe accrescerlo indefi- 
nitamente. Né tanto meno forni un'indicazione positiva riguardo al 
problema della creazione eterna o nel tempo, che preferi lasciare in 
sospeso, sottolineando però la legittimità logica dell’ipotesi dell’eternità 
del mondo. Anzi, con un significativo richiamo alla tesi teologica del- 
l’assoluta onnipotenza divina, l’Ockham affermò che Dio potrebbe aver 
creato, o creare, altri mondi diversi e distinti dal nostro universo, e 
che non v'è nessuna ragione di porre come principio indiscutibile la tesi 
dell’unicità del nostro cosmo. 

D'altra parte, anche nella considerazione del sistema celeste e dei 
suoi rapporti con la sfera sublunare, il filosofo inglese avanzò dottri- 
ne assolutamente contrastanti con la linea tradizionale aristotelica. Sia 
per influsso del tradizionale ilemorfismo francescano, sia per escludere 
ogni distacco tra i corpi terreni e quelli delle sfere celesti, egli giunse 
infatti ad ammettere che vi sia materia anche nei cieli e, addirittura, 
che la natura di questa materia celeste non sia diversa da quella dei 
corpi terreni. Le ragioni di questa ipotesi erano poi per l’Ockham mol- 
to semolici e chiare: non solo è impossibile ammettere una diversità tan- 
to profonda tra parti diverse di uno stesso universo, ma anche l’incor- 
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ruttibilità dei cieli è relativa rispetto alla volontà di Dio che potrebbe 
benissimo imporre anche alla materia celeste qualsiasi forma o muta- 
mento. 

La radicale diversità posta da Aristotele tra l’ordine delle cose 
corruttibili e i cieli immutabili, puri e incorrotti, è cosi decisamente 
eliminata per aprire la via all’id:a di un universo solidale, unico nella 
materia e nella forma. Ne seguirà — e sarà anch’esso un passo impor- 
tante verso una nuova concezione della natura — la critica radicale 
dell'animazione” dei cieli, ed il reciso rifiuto della tesi tomista del- 
l’indivisibilità delle pure sostanze celesti, e, in breve, la riduzione in- 
tegrale delle sfere celesti alla comune natura materiale della sfera ter- 
rena. 


4. Le idee teologiche e teologico-politiche 


L’insistenza sulle dottrine fisiche di Guglielmo d’Ockham non 
deve però far passare in seconda linea la portata altrettanto rivolu- 
zionaria delle sue dottrine teologiche. Già s'è visto come Duns Scoto 
avesse posto una netta distinzione tra il piano della scienza, che si muo- 
ve entro l’ambito delle dimostrazioni razionali, e quello della fede, e 
come ne avesse dedotto l’impossibilità di ammettere la concezione to- 
mista della “teologia naturale,” ponte di passaggio tra le verità di ra- 
gione e le verità di fede. Ma l’Ockham va ben oltre l’atteggiamento di 
Duns Scoto, perché giunge a negare la possibilità di qualsiasi dimo- 
strazione razionale dell’esistenza di Dio. Da un lato, il ragionamento 
deduttivo, per la sua natura formale e tautologica, è del tutto incapace 
di dimostrare l’esistenza di qualsiasi essere; né in statu wiatoris l’uo- 
mo può possedere un’esperienza diretta e immediata di Dio che gli 
permetta di fondare con certezza una conoscenza astrattiva della na- 
tura divina. D'altra parte, tutti i principi e gli argomenti “a poste 
riori” proposti da Tommaso sono veramente opinabili e non presen- 
tano quel carattere di evidenza assoluta e immediata che è necessario 
per avere una conoscenza sicuramente valida. Sicché, al massimo, si 
potrà dire che l’esistenza di Dio è una supposizione molto probabile, 
confortata da ipotesi e da illazioni sensate, ma la cui certezza assoluta 
può derivare soltanto da un atto di fede. 

A conseguenze non diverse la critica occamista perviene anche nei 
riguardi della conoscenza degli attributi divini, a cominciare dall’unità 
e unicità di Dio che è sf, probabile, ma di cui è impossibile fornire una 
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prova rigorosa non suscettibile di contraddizione. Ma non è neppure 
dimostrabile l’esistenza della nostra anima, di cui non abbiamo nes- 
suna intuizione diretta, e che non ci è neppur possibile pensare come 
una sostanza unitaria distinta dai nostri atti particolari d’intendere, di 
sentire o di volere. Pretendere di dimostrare che l’anima è immortale, 
che può esistere separata dal corpo in un’esistenza diversa da questa 
nostra attuale, è quindi un compito del tutto assurdo; cosi com'è im- 
possibile pretendere di dare una ragione dimostrativa dei comanda- 
menti morali imposti dalla fede, o di spiegare perché, indipendente- 
mente dal volere divino, un atto possa essere buono o cattivo in sé. 
Arbitra assoluta di ogni legge e valore è infatti solo la volontà di Dio, 
insondabile e impenetrabile; e certo, se Dio avesse voluto che l’odio 
verso di lui fosse meritorio, o che il codice delle leggi morali fosse to- 
talmente opposto a quello vigente, il suo comando avrebbe avuto la 
stessa efficacia e lo stesso valore impegnativo che hanno per noi oggi le 
Tavole della Legge. 

Non occorre, credo, sottolineare le conseguenze teologiche, di or- 
dine speculativo e pratico, che derivano immediatamente da questa 
radicale liquidazione del carattere scientifico della teologia. Ma è chia- 
ro che i dettami della fede sono adesso presenti come puri “dati” del- 
la rivelazione, dinanzi ai quali la ragione umana e la filosofia sono del 
tutto impotenti, e la cui accettazione viene a fondarsi esclusivamente 
sulla sottomissione a un decreto imperscrutabile. La fede, come princi- 
pio e unico fondamento della “verità” cristiana, viene cosi ad assumere 
un significato preponderante nell’economia della vita religiosa, la cui 
superiorità nei confronti della ragione è piena e totale. Se è vero che 
Ockham viene cosi a condividere sostanzialmente la tesi averroistica 
dell’inconciliabilità della fede con la filosofia, ciò accade proprio perché 
egli intende limitare all’estremo le possibilità della conoscenza naturale, 
di fronte alla quale sta il mondo misterioso e impenetrabile della rive- 
lazione, senza che nessun ponte o mediazione razionale unisca più 
l’universo della natura a quello della grazia. 

Che poi questa radicale soluzione fideistica potesse comportare una 
conseguente rivalutazione delle strutture gerarchiche e magistrali della 
Chiesa, a favore dell’esperienza religiosa individuale, chiusa nel mi- 
stero della grazia, è cosa evidente per chi ricordi la posizione estrema- 
mente polemica che Guglielmo d’Ockham assunse nei suoi scritti teo- 
logico-politici. Né meraviglia che, unendosi ai custodi intransigenti 
della tradizione minorita, egli esaltasse di fronte all’ordine tradizionale 
della gerarchia l’umiltà del singolo credente, nella cui fede vive e si 
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perpetua il messaggio di Cristo. L'idea che la verità cristiana sarebbe 
salva anche se, nel generale smarrimento delle gerarchie costituite, la 
fede ortodossa restasse viva in una “vecchierella” o in un “povero igno- 
rante e idiota,” è spesso ripetuta nelle sue opere teologico-politiche, 
con un accento apertamente polemico, che già preannunzia gli ap- 
pelli rivoluzionari di Wycleff. È appunto su questo fondamento che 
Ockham, al di là delle stesse dottrine conciliariste, ripone la suprema 
autorità della Chiesa nella totalità dei credenti, giacché anche la socie- 
tà ecclesiastica è un “tutto” vivente nelle sue “parti individuali” e in- 
distinguibile dalla realtà dei singoli che lo costituiscono. Perciò, alla 
comunità di tutti i fedeli, ed al concilio che ne è l’espressione, e al- 
l’imperatore che ne è il capo mondano, dovrà spettare il supremo con- 
trollo sulla purezza dottrinale della gerarchia e del Pontefice, sulle sue 
decisioni in materia di fede, e sulla sua condotta morale e disciplinare. 

A questa concezione del destino e della natura sovrannaturale del- 
la Chiesa — in cui è evidente l’influsso, se non delle dottrine, certo del- 
la particolare temperie religiosa dello spiritualismo francescano — cor- 
risponde poi la critica radicale di ogni confusione tra l’esercizio del 
potere spirituale e quello del potere politico, ed una drastica limita- 
zione della potestà papale. Se fossero valide le dottrine teocratiche di 
Bonifacio VIII e dei suoi difensori, “susti i cristiani, gli imperatori e î 
re come i loro sudditi sarebbero,” infatti, “servi del Papa nel senso più 
assoluto del termine.” Perciò debbono esser sottratti al potere del Papa 
sia i “diritti legittimi” di tutti i sovrani, e sudditi, che il papa non 
può negare a suo arbitrio, sia quella libertà che Dio e la natura hanno 
concesso agli uomini. L'ordine civile e politico è pertanto totalmente in- 
dipendente rispetto all’autorità del Papa e della gerarchia, e l’autorità 
imperiale o regia è del tutto autonoma di fronte alle pretese curiali; 
anzi, l’imperatore, in quanto è la suprema autorità mondana del popolo 
cristiano, ha ben diritto d’intervenire nella vita della Chiesa quando la 
sua attività penetri o si mescoli con le vicende mondane della politica 
e della comunità civile. 


Sovrani assoluti e svincolati da ogni supposta elezione o conferma 
papale, l’imperatore e i re sono infatti i depositari di quei possessi e 
diritti secolari che sono, è vero, dei beni di bassa qualità rispetto ai 
beni e alla gloria eterna, promessi dalla fede cristiana. Ma appunto per- 
ché tutte le cose mondane sono inferiori e vili, la Chiesa spirituale non 
deve mischiarvisi, né deve tanto meno cedere alla tentazione demoniaca 
della ricchezza, del potere o della gloria mondana. Altrimenti, sarebbe 
veramente perduto il retaggio divino della Chiesa, e la comunità della 
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Chiesa, trascinata, ancora una volta, da falsi pastori e da pontefici ere- 
tici nella bassezza delle contese mondane, finirebbe davvero col somi- 
gliare più alla “merezrice” dell’ Apocalisse che non alla “sposa di Cristo.” 

È chiaro che, affermando questa dottrina, Guglielmo d’Ockham 
non fa che confermare, e rendere esplicita anche sul piano pragmatico 
delle grandi contese ecclesiastiche e politiche del suo tempo, quella dra- 
stica separazione del piano spirituale della fede dal piano mondano 
della ragione, che abbiamo visto costituire uno dei suoi temi pit es- 
senziali e costanti. Ma proprio la singolare affinità di molte sue solu- 
zioni pratiche con le tesi avanzate dall’aristotelico Marsilio illumina 
chiaramente quella significativa convergenza della critica occamista 
con l’opposto atteggiamento averroista di cui abbiamo già parlato nel- 
le pagine che precedono. Certamente, il punto di vista da cui muove 
Guglielmo nella sua esaltazione della sconfinata supremazia della fe- 
de, è ben lontano dalla razionale analisi del medico padovano, amico 
degli “artistae” parigini e lucido teorico della struttura organica e na- 
turale della società umana, Eppure, la radicale separazione della fe- 
d: dalla ragione, dell’ordine spirituale dall’ordine mondano, postulata 
con tanto rigore dall’Ockham, è anch’essa un indice quanto mai elo- 
quente della crisi sempre pit profonda e decisiva che dissolveva, sul 
piano pratico come su quello ideologico, tutti i presupposti tradizio- 
nali di un ordine storico ormai al tramonto. 


5. Gli inizi dell’occamismo a Oxford e a Parigi 


Le dottrine dell’Ockham non tardarono a diffondersi, già intor- 
no al 1330, nelle maggiori università europee, dalle scuole inglesi di 
Oxford e di Cambridge alle facoltà parigine; e spesso, da quanto pos- 
siamo intendere da certi significativi testi contemporanei, esse furono 
mescolate e confuse con le analoghe tesi “nominaliste” dell’Aureolo 
o di Durando, dando luogo ad aspre discussioni e polemiche partico- 
larmente violente nel decennio dal ’35 al ’45, quando la reazione dei 
“realisti” si manifestò in forma assai violenta. Tra i primi avversari 
dell’occamismo che, in parte sotto l’influenza di Scoto, in parte sotto 
la permanenza direttiva dell’agostinismo tradizionale, attaccarono le 
tesi nominaliste, giova qui ricordare il già citato Gualtiero Chatton 
che nel Commentario alle Sentenze uni le dottrine dell’Aureolo e quel- 
le dell’Ockham in un’unica confutazione, e l’altro minorita inglese 
Gualtiero Burleigh (Burlaeus, + dopo il 1343) la cui polemica reali- 
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sta contro il nominalismo è però probabilmente assai anteriore alla dif- 
fusione delle dottrine occamiste e si unisce a interessanti discussioni sul 
problema del moto e del mutamento. Tuttavia, la loro battaglia non ot- 
tenne certo un grande successo, come dimostra la rapida penetrazione 
delle idee di Ockham nei maggiori centri filosofici dell'Occidente, e il 
costituirsi di un vero e proprio movimento occamista destinato a svol- 
gere una funzione di primo piano nella storia della filosofia trecentesca. 
Inutilmente le condanne papali del 1324 e 1326 e il divieto dello Sta- 
tuto delle Facoltà delle arti parigine del 1340 (...quod doctrina okanica 
non dogmatigetur...) cercarono d’impedire la diffusione delle tesi occa- 
miste. Né valsero a tale scopo il rinnovato intervento di Clemente 
VI (maggio 1346) o le severe condanne del 1346 e 1347 comminate dalle 
autorità universitarie contro i loro pi aperti sostenitori. 


Già, del resto, nel 1340 un discepolo forse diretto dell’Ockham, 
Adamo Woodham o Goddam, insegnava filosofia ad Oxford e rendeva 
popolari nel suo Commento alle Sentenze e nel “Prologo” alla Summa 
totius logicae le posizioni del suo maestro, di cui accentuava le possibili 
conseguenze scettiche. E negli stessi anni insegnava a Cambridge, e vi 
rimase fino al 1349, anno della sua morte, anche il domenicano Ro- 
berto Holkot, autore di un Commento alle Sentenze e di alcuni Quodli- 
beta, dove ribadiva l’impossibilità per la ragione naturale di giungere 
ad una certezza dimostrativa dell’esistenza di Dio ed alla conoscenza dei 
suoi attributi. Non solo: l’Holkot, coerentemente alla sua ispirazione 
occamista, respingeva ogni possibilità di teologia naturale, sostenendo 
che tutte le verità religiose derivano unicamente dalla rivelazione; e ad- 
dirittura opponeva alla logica naturale di tipo aristotelico una specie di 
logica interna alla fede, valida unicamente sul piano della verità rivela- 
ta, e pertanto assolutamente distinta e diversa dagli strumenti e dai me- 
todi dimostrativi validi nel campo inferiore della conoscenza fisica. 


Questa dottrina, che afferma cosi drasticamente un tema essenzia- 
le dell’occamismo, non è però che la diretta conseguenza dell’esaspera- 
ta esaltazione della “divina onnipotenza,” cavallo di battaglia anche di 
altri teologi, come Tommaso Buckingham (1290 ca.- 1351), che negli 
stessi anni riaffermano drasticamente l’assoluta contingenza di un uni- 
verso affidato unicamente all’infinito arbitrio divino. Come si vede, l’ac- 
centuazione del fideismo occamista non poteva essere più netta e rigo- 
rosa. Ed è appunto in virti del rigido determinismo teologico teorizza: 
to dall’Holkot (il quale vede nella volontà di Dio la causa e la norma 
necessaria dell’azione umana) che le sue dottrine sono state spesso avvi- 
cinate all’atteggiamento teologico di Tommaso Bradwardine (t 26 ago- 
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sto 1349), professore ad Oxford negli stessi anni, e autore, oltre che 
di un celebre trattato, De causa Dei contra Pelagium et de virtute causa- 
rum, anche di numerosi scritti scientifici (De arithmetica speculativa, 
De arithmetica practica, De geometria speculanva, De continuo, De pro- 
portionibus velocitatum, De velocitate motuum, Tabulae astronomicae). 
La sua ispirazione è certo da ricondurre alla tradizione scientifica e spe- 
rimentale oxoniense, il cui influsso era stato molto forte anche sulla 
formazione di Guglielmo d’Ockham. Ma sarebbe però del tutto erroneo 
considerare il Bradwardine come un occamista, non foss’altro per i suoi 
presupposti metafisici e teologici che appaiono orientati in maniera as- 
sai diversa. E certo, quando s’è detto che egli mira a costruire una 
teologia secondo un metodo rigoroso di deduzione matematica che 
muova dal postulato di Dio quale essere assolutamente perfetto, sarà 
facile comprendere come il suo orientamento fosse, se mai, più con- 
forme alla linea scotistica. Tuttavia — e lo ha notato finemente il 
Michalski — ciò che interessa maggiormente sono le conclusioni cui il 
Bradwardine giunge applicando alla “materia” teologica un rigoroso 
metodo matematico. Difatti, ponendo Dio come principio assoluto di 
tutto l’essere e causa suprem. di ogni evento, egli afferma che la vo- 
lontà divina è la causa non solo sufficiente, ma in certo senso addirit- 
tura determinante degli atti volontari umani. Dio può dunque deter- 
minare necessariamente qualunque volontà umana a compiere un atto 
libero. Né questa necessità da parte della causa prima toglie molto alla 
sostanza volontaria dell’atto, la cui sogsezione alla causa prima non 
implica nessuna rinunzia alla libertà de'l’arbitrio. In tale conclusione, 
come nella polemica contro l’idea di un’autonomia sostanziale degli at- 
ti umani, il Bradwardine viene naturalmente ad incontrarsi con motivi 
simili ed affini della teologia occamista: queoli stessi motivi che pit 
tardi avranno tanto peso nella dottrina di Wycleff e di Huss, anch'essi 
estranei peraltro alle idee filosofiche del grande maestro nominalista. 
Contro le conclusioni del Bradwardine si pose invece un altro fran- 
cescano oxoniense Giovanni di Rodington (t 1348) il cui Commento 
alle Sentenze e il Quodlibet de conscientia costituiscono tuttora un inte- 
ressante problema storico. Da un lato vi ritroviamo motivi squisitamente 
agostiniani (come l’illuminazione divina, la natura teologica di ogni no 
stra conoscenza, sempre fondata sulle idee divine, ecc.) e l’aff:rmazione 
che l’unica conoscenza la quale escluda ogni dubbio è solo possibile per 
la “luce” di Dio. Però egli nega recisamente che sia possibile provare la 
onnipotenza, l’unicità, e la perfezione divina, la creazione “ex nihilo” 
e la stessa esistenza del creatore. Questa verità — afferma Giovanni con 
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un tratto che forse tradisce l’influenza occamista — non valgono che 
per la fede e non possono essere accettate che per rivelazione divina. 

Alla fortuna inglese delle dottrine occamiste corrispose una diffusio- 
ne altrettanto rapida anche nell’ambiente parigino. L’eremitano Grego- 
rio di Rimini (t 1358), lettore delle Sezzezze dal 1341 al 1350, pur ac- 
cettando talune concezioni e dottrine agostiniane, non esitò infatti a far 
proprie le tesi occamiste sul primato della cogritio intuitiva a liquida- 
re gli intermediari delle species intelligibili nella conoscenza degli ogge- 
ti reali, e ad affermare che ogni forma di conoscenza universale si muo- 
ve soltanto nell’ambito dei segni o termini logici. È vero che Gregorio, 
fedele alle sue origini agostiniane, attribuiva una “realtà” sia pure esclu- 
sivamente mentale all’oggetto della cogrizio “universale.” Ma questa 
estrema concessione alla tradizione non gli impediva di accentuare an- 
che sul piano teologico e nella discussione dei problemi fisici (conce- 
zione del tempo, dello spazio e del movimento) la sua vicinanza ai temi 
più caratteristici dell’occamismo, imitato in questo, più tardi dal suo 
confratello Bonsembiante Badoer (n. 1327) lettore delle Sentenze verso 
il 1363, e da Giovanni di Basilea, provinciale e generale dell'Ordine 
(t 1392). Certo costoro insieme a tesi occamiste divulgarono dottrine di 
tradizione agostiniana e polemizzarono, specie Giovanni, col Bradwar- 
dine e il Mirecourt. Nondimeno anche la loro opera contribui alla dif-_ 
fusione europea di alcune idee teologiche occamiste e di una nuova pro- 
blematica filosofica e scientifica. 

L’insegnamento di Gregorio e la diffusione delle idee nominaliste 
nella facoltà teologica parigina non mancarono naturalmente di suscita- 
re reazioni particolarmente significative, anche se meno violente di 
quelle che avevano accolto settant'anni prima la penetrazione delle dot- 
trine averroiste. Cosi, già nel 1347, il maestro cistercense Giovanni di 
Mirecourt, lettore delle Sentenze nel 1345 a Parigi, nel collegio S. Ber- 
nardo è costretto a ripudiare quaranta tesi estratte dalle sue lezioni e 
solennemente condannate dal cancelliere dell’Università parigina, il 
fiorentino Roberto de’ Bardi. Tra queste tesi, molte sono di evidente 
carattere occamista. E che, del resto, la sua filosofia s’ispiri agli insegna- 
menti del maestro inglese, è dimostrato dall’insistenza con cui il Mire- 
court riduce ogni criterio di certezza al solo principio logico della non 
contraddizione, all’evidenza infallibile dell'esperienza interna ed esterna, 
ed alla netta repulsa di qualsiasi intermediario sensibile o intelligibile 
tra l’oggetto e il soggetto conoscente. Tutta la scienza fisica si fonda 
pertanto sulla conoscenza empirica, e da questa muove nelle sue conclu- 
sioni. Ma, in ogni caso, questo criterio empirico non vale ad accertare 
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in modo assoluto la realtà oggettiva del mondo percepito; poiché Dio 
potrebbe, nella sua assoluta onnipotenza, causare in noi qualunque 
sensazione, anche senza che esistesse l’oggetto corrispondente. E non è 
tutto; la potenza di Dio è cosi piena e sconfinata, che egli può addirit- 
tura far si che il nostro universo non sia mai esistito e che tutto il pas- 
sato sia cancellato. 

Questa ‘sintomatica accentuazione del Leitmotif essenziale della teo- 
logia occamista è poi confermata in sede di discussione dai futuri 
contingenti, al quale proposito il Mirecourt afferma drasticamente che 
tutto ciò che è ed accade dipende in modo assoluto dal volere di Dio. 
Ond’è che anche gli atti con i quali gli uomini peccano sono determi- 
nati dal velle efficax divino, né possono avere altra origine o causa. È 
quindi ben comprensibile che le dottrine di Giovanni di Mirecourt 
(difese energicamente dal baccelliere cistercense Pietro di Ceffons, lo 
autore di una delle versioni della famosa Lettera del diavolo al clero) 
con le loro scoperte conseguenze teologiche, allarmassero le autorità 
ecclesiastiche; e la condanna da esse pronunciata illumina, del resto, 
tutto un retroscena di polemiche e di conflitti interni alla facoltà teo- 
logica parigina ancora scarsamente indagato. Ma è altrettanto chiara 
anche la ragione che spinse le autorità accademiche a condannare, sem- 
pre nel 1347, anche il maestro delle arti e licenziato in teologia Nicola 
d’Autrecourt costretto a bruciare dinanzi all’“assemblea dei maestri e 
degli scolari” le sue lettere a Bernardo di Arezzo e il trattato Exigit 
ordo executionis. 


6. Nicola d' Autrecourt 


La base e il punto di partenza della sua dottrina è, infatti, un’analisi 
quanto mai rigorosa della conoscenza naturale che, muovendo da con- 
siderazioni già avanzate dall’Ockham, perviene a conclusioni di no- 
tevole valore critico. Sicuro che l’unica possibilità di conoscenza certa 
risieda o nell’evidenza razionale del principio di non contraddizio- 
ne e d’identità, o nell’evidenza empirica che ci permette di constatare 
direttamente la realtà di fatto degli individui, Nicola applica questo 
criterio alle nozioni di sostanza e di causa ed effetto. Cosi, per prima 
cosa, egli osserva che il principio di identità e di non contraddizione non 
ci permette di concludere dall’esistenza di una cosa particolare all’esi- 
stenza di un’altra cosa particolare e distinta che ne sarebbe la causa, e 
che, invece, l’esperienza si limita soltanto a mostrarci che ad un cer- 
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to fatto ne segue di solito un altro. Ora, è ben vero che il ripetersi 
dell'esperienza genera in noi la certezza che la medesima successione 
di eventi si ripeterà anche nel futuro; però questo nesso da noi isti- 
tuito in analogia a! passato, benché rivesta un alto grado di probabili- 
tà, non ha però alcun carattere di necessità oggettiva o di evidenza ra- 
zionale; né v'è quindi una ragione assoluta di stabilire tra causa ed 
effetto quella connessione assoluta che è postulata dalla dottrina ari- 
stotelica. 

Osservazioni critiche non diverse egli svolge anche nell’analisi 
del concetto di sostanza cui si sogliono sempre riferire, come a un 
perenne sostrato metafisico, le diverse qualità o accidenti verificati 
dall’esperienza. Questo passaggio da una serie di dati particolari e con- 
creti a una pretesa sostanza permanente ed astratta, non ha però al- 
cuna giustificazione né razionale, né sperimentale, poiché il principio di 
identità non autorizza questo passaggio, e l’esperienza si limita a farci 
conoscere solo gli atti particolari della nostra esistenza interiore o le 
qualità sensibili esterne, senza permetterci minimamente di affermare 
che esista qualcosa al di là di quanto possiamo percepire con i nostri 
sensi o con la nostra esperienza interna. Il termine “sostanza” può dun- 
que essere usato solo per indicare il contenuto di tali percezioni empi- 
riche, e il suo impiego logico non può risolversi che in una tautologia, 
sul tipo della frase “ogni accidente si trova in una sostanza,” dove i 
due concetti (accidente e sostanza) indicano, in realtà, l'uno un dato em- 
pirico particolare, e l’altro la nostra correlazione mentale tra vari dati 
dello stesso genere. 

Chiariti questi presupposti critici, è poi facile comprendere quali 
ne siano le conseguenze sul piano della dottrina teologica e metafisica. 
La possibilità di affermare l’esistenza di Dio, risalendo lungo il sistema 
delle cause, è infatti recisamente negata, e cosi pure vengono respinte le 
prove dell’esistenza di Dio tratte dal principio della finalità ultima o 
dei gradi di perfezione dell’ordine universale. Ma la medesima sorte 
tocca a tutti i tentativi di dimostrare l’esistenza dell'anima, subfto re- 
si vani dalla sua critica radicale del concetto di sostanza. D’altron- 
de, anche la maggior parte delle proposizioni affermate dalla fisica 
e dalla metafisica aristotelica sono considerate dall’Autrecourt prive di 
una vera conferma dimostrativa e, quindi, di un effettivo valore scienti- 
fico. Criticando le pretese dei fisici aristotelici, egli afferma che le loro 
dottrine sono soltanto probabili, e che anzi le tesi tradizionali dell’ato- 
mismo classico sembrano dotate di maggiore probabilità delle dottrine 
naturali dello Stagirita. Per questo riprende nella sua considerazione 
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della realtà fisica molti motivi essenziali dell’atomismo, fino a spie- 
gare tutti i processi fisici come il risultato dell’associazione o dissocia- 
zione di atomi che si muovono per “moto locale.” Naturalmente, questi 
presupposti atomistici comportano tutta una serie di gravi conseguen- 
ze per quanto concerne il rapporto del corpo con l’anima e l’immorta- 
lità di quest’ultima; conseguenze che l’Autrecourt cerca di superare 
affermando che l’intelletto e il senso continuano ad esistere anche quan- 
do si sono disgregati gli atomi che costituiscono il corpo. Con una sin- 
golare ripreza di un classico motivo platonico, egli afferma che l’intel- 
letto e il senso immortali possono unirsi infinite volte con la stessa 
combinazione di atomi che costituiscono il corpo; e che il premio con- 
cesso ai buoni e la pena minacciata ai malvagi potrebbe appunto con- 
sistere nell’unione del loro intelletto e del loro senso con una combina- 
zione di atomi pid perfetta o imperfetta. Certo -— e l’Autrecourt non per- 
de occasione di ribadirlo — simili supposizioni sono soltanto verosimili 
e probabili, né pretendono di avere una certezza o validità assoluta. 
Perciò la migliore soluzione consiste, per i fedeli, nell’accettare sempli- 
cemente le verità di fede, riconoscendo l’imootenza della racione, la 
quale non può mai, in ogni caso, superare il limite del probabile e del- 
l’opinabile. 

Con una simile soluzione, che i giudici parigini considerano però 
soltanto “una scusa volpina,” Nicola di Autrecourt ritiene di fissare 
nettamente i confini e le possibilità della scienza, e di salvaguardare i 
diritti supremi della fede. E, senza dubbio, egli sembra mirare a fondare 
nella pura esperienza la sola certezza immediata che si possa porre alla 
base di ogni conoscenza, facendo cosi del suo rigoroso empirismo la 
base di una riflessione legata ai problemi reali della vita moralé e prati- 
ca. Questo piccolo nucleo di conoscenze sicure e necessarie è, d'altronde, 
tanto facilmente apprendibile che è davvero inutile vagare nell’oscura re- 
gione delle essenze, delle sostanze e delle cause, quando c’è un ter- 
reno breve ma solido su cui possiamo posare senza timori. Per tutto 
il resto, per tutti quei principi o verità che sfuggono all’esperienza e 
alla ragione, vale invece la certezza della fede che non richiede né 
dimostrazioni né esperienze; ed è appunto ad essa che occorre sem- 
pre ricorrere quando l’esperienza naturale non ci soccorre più e non ba- 
stano i semplici dati empirici del senso esterno ed interno. 

Ora, è evidente che simili conclusioni rappresentano la liquidazione 
più integrale di qualsiasi tentativo di saldare il piano dell’esperienza e 
della ragione a quello puramente mistico e rivelato della fede; né è dif- 
ficile comprendere perché-i teologi parigini fossero cosi concordi contro 
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un maestro che si richiamava allo scetticismo accademico e all’atomismo 
epicureo, nello stesso momento in cui esaltava la misteriosa supremazia 
di una certezza insondabile e incomprensibile. In realtà, il suo implica- 
bile atteggiamento critico, come il suo fideismo assoluto e intransigente, 
scalzavano ormai radicalmente quell’universo gerarchico di essenze e di 
forme su cui riposava tanto la teologia platonizzante degli agostiniani, 
quanto l’aristotelica teologia naturale degli epigoni di Tommaso. 


7. Giovanni Buridano 


Se Nicola d’Autrecourt rappresentò l’esito più radicale della diretti- 
va occamista che egli condusse fino alle ultime logiche conseguenze, as- 
sai più moderato fu l’atteggiamento di un altro grande maestro delle 
arti, il parigino Giovanni Buridano di Béthune. Rettore dell’Università 
nel 1328, e una seconda volta nel 1340, (egli insegnava ancora certa- 
mente nel 1358, ultimo termine sicuro della sua vita), la sua attività 
si svolse in tutti i campi della ricerca filosofica, dalla logica alla fisi- 
ca, alla gnoseologia, all’etica ed alla politica, éon risultati che eb- 
bero indubbiamente una influenza decisiva sulla evoluzione dottrinale 
dell'ambiente parigino. Il suo legame con Ockham è, come vedremo, 
soprattutto evidente nell’ambito della ricerca logica; ma si tratta però di 
un’influenza delimitata e forse priva di conseguenze in altri campi di 
indagine, come dimostra, non foss’altro, la sua adesione allo Statuto del 
29 dicembre 1340 che condanna un buon numero di tesi occamiste, vie- 
tandone l’insegnamento. E forse, per taluni suoi aspetti particolari, l’ope- 
ra logica di Buridano va posta in rapporto anche con l’attività dei mae- 
stri logici parigini dell'inizio del secolo, i modistae, autori di vari trat- 
tati de modis significandi, e di Fallaciae e Sophismata, come Sigieri di 
Courtrai (t 1341), Giovanni e Simone di Dacia e Tommaso d’Ockham. 

Comunque per Buridano, come per Ockham, l’oggetto particolare 
della scienza logica è il termine universale, ossia una parola che nel 
discorso “suppone” un oggetto; ma egli trasforma però profondamen- 
te le dottrine occamiste della “supposizione,” escludendo la “supposizio- 
ne semplice” (il caso in cui il termine sta in luogo della nozione generale 
di specie), e sostituendola con la supposizione materiale che l’Ockham 
aveva riservato al caso in cui il termine indica la stessa parola che desi- 
gna. Ciò implica naturalmente una notevole diversità nel modo di con- 
cepire il rapporto tra termine e realtà o, se si vuole, tra l’espressione lo- 
gica e l’effettivo svolgimento dei processi conoscitivi mentali. In effetti, 
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Buridano ritiene che i concetti abbiano sempre una portata reale, che 
la medesima essenza (ad esempio, quella di Socrate) possa essere conce- 
pita sotto due termini diversi, l’uno dei quali (ad es. “uomo”) si applica 
indifferentemente a diversi individui, mentre l’altro (“Socrate”) è rife- 
ribile soltanto ad una singola, particolare individualità. Sicché, in con- 
clusione, la diversità tra i due tipi dì termini può essere ridotta a quella 
che passa tra i nomi comuni e i nomi propri, i quali però, in tutti i casi, 
indicano sempre degli esseri reali e non dei semplici contenuti dell’in- 
telletto, e sono pertanto dei nomi di “prima intenzione.” 

Ben diversa è invece la funzione dei termini quando essi sono ap- 
plicati non ad indicare gli individui reali nei loro caratteri universali e 
particolari, ma bensi gli stessi universali (specie e genere) pensati dalla 
nostra mente (nomi di “seconda intenzione”). Anche in questo caso, 
però, l’universale può essere supposto dal termine in due modi diversi, 
e cioè in quanto indica in modo universale quegli individui reali che 
sono concepiti sotto il concetto di quella specie o genere determinato, 
oppure in quanto è concepito in se stesso, nella sua pura forma univer- 
sale. Il che permette al Buridano di avanzare tutto un complesso di 
distinzioni formali di notevole rilevanza per la costituzione di una scien- 
za logica, perf:ttamente definita nei suoi caratteri tecnici. 

Questo interesse per i puri procedimenti logici non deve però ingan- 
nare il lettore moderno o indurlo a credere che Buridano sia un logico 
formalista. Al contrario, egli parte sempre dalla convinzione che, se la 
logica pura verte sui concetti dei concetti, la scienza si muove nel mon- 
do degli individui reali, si che tutte le categorie astratte della logica si- 
gnificano, in ultima analisi, solo delle cose reali e concrete còlte nei loro 
diversi caratteri e relazioni. Ciò non toglie che il logico parigino riaffer- 
mi con altrettanto vigore, contro l’Autrecourt e i suoi seguaci, il pie- 
no diritto di dimostrare l’esistenza di una cosa partendo dall’esistenza 
di un’altra cosa che l’implichi necessariamente; anzi egli ritiene che 
ii mondo dell’esperienza dev’essere sempre illuminato dai principi fon- 
damentali della logica, che ci permettono di procedere, per mezzo di 
ragionamenti analitici, alla perfetta dimostrazione della verità. 

Su questo reciso rifiuto delle conclusioni scettiche dell’Autrecourt 
influiscono certamente gli interessi scientifici di Buridano, studioso dei 
fatti naturali e interprete quanto mai acuto e critico della fisica aristo- 
telica. Guidato dalla stessa esigenza occamista di fornire una spiegazio- 
ne dei fenomeni fisici semplice, che escluda ogni inutile intermediario, 
egli discute a fondo la teoria aristotelica del movimento. Difatti, Aristo- 
tele aveva cercato di spiegare il moto di un proiettile ricorrendo al mo- 
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vimento dell’aria in cui esso è posto; movimento determinato a sua 
volta dal movimento della mano o dello strumento che ha lanciato il 
proiettile. Ma il maestro parigino, rifiutando questa spiegazione, si ri- 
chiama alla teoria del Filopono e spiega la continuità del movimento 
nel corpo proiettato, supponendo una sorta di impetus o slancio, causa- 
to direttamente dalla mano o dallo strumento. In tal modo, viene su- 
bito eliminato l’inutile intermediario raporesentato dal movimento del- 
l’aria che s’inseriva, quasi come “medio,” tra la forza motrice della ma- 
no e l’ogcetto posto in moto da essa. Inoltre Buridano. per chiarire la 
portata della sua ivotesi, afferma che Vimpoetu: è orovorzionale alla 
velocità con cui lo strumento lancia il mobile ed alla massa de! corpo 
lanciato, sf che questo vuò conservare il suo slancio finché la resistenza 
dell’aria e il suo peso non sinneano ad annullarlo comnletamente. Ciò 
spiega quindi nerché sia possibile lanciare vna nietra vid lontano di una 
ninma. o ner hé la caduta natnrale dei oravi cia cantinnamente accele- 
rata; ma, per la stessa rasione, basta sunnorre che Dio abbia conferito 
un certo împetus iniziale alle sfere celesti che si muovono nel vuoto, 
per fornire una spierazione ineccevibile del moto perenne dei cieli. 


Non occorre insistere ulteriormente su questo asnetto della dottri- 
na fisica di Buridano ner mostrare come eoli. muovendosi su onesta via, 
si sninvesse verso conclusioni annarentemente non troopo diverse da 
quelle che verranno definite. a oltre due secoli di distanza, dalla dottri- 
na galileiana dell’imzpeto o dalla teoria cartesiana del movimento. Ma 
occorre altresi notare come il maestro naricino. attuando sul niano del- 
l’analisi fisica i vostmlati essenziali della nol-mica occamista, liamidasse 
di fatto i più solidi fondamenti della dottrina aristotelica, e iniziasse 
quella particolare tradizione di indacini naturali. fondata sull’avvorto 
positivo dell’esoerienza e l’uso semore pit esteso dei nrocedimenti ma- 
tematici. che doveva poi dare i suoi frutti mioliori nell’overa di Alber- 
to di Sassonia e di Marsilio di Inghen. Il fatto che il maestro parigino 
non pervenisse però né a una chiara definizione dell’esperienza, né aves- 
se un concetto esatto delle conseguenze rivoluzionarie delle sue ipotesi, 
induce però a limitare notevolmente anche il significato storico della sua 
dottrina del movimento. Nondimeno il suo atteggiamento sul piano del- 
l’analisi etica (ove Buridano insiste sulla determinazione della scelta 
morale da parte di un rigoroso esame razionale delle diverse alternati- 
ve), e della indagine politica (con la conseguente negazione che la so- 
vranità “universale” possa spettare a un qualsiasi principe spirituale o 
laico) rivelano la lucida presenza di una mentalità critica ormai estesa 
sicuramente a tutti i campi della riflessione medioevale. 
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A tale mentalità non partecipano, del resto, in questi anni, solo 
i maestri di formazione occamista, ma anche altri pensatori influenzati 
da dottrine assai diverse. Studi recenti hanno infatti posto in luce l’ope- 
ra di maestri francescani piuttosto vicini alle idee scotiste, come Ge- 
rardo di Odone (1273-1348) e Giovanni Marbres (Johannes Canonicus, 
presente a Parigi dal 1329 al 1342), i quali, attraverso la discussione 
della struttura aristotelica dello spazio, sarebbero pervenuti a conce- 
zioni di tipo atomistico. Ma ancor più importante è l’attività di un 
altro francescano Nicola Bonet (t 1343) che formulò una teoria della 
possibilità dell’infinito attuale, della distinzione tra tempo matematico 
e tempo fisico e della discontinuità reale dei processi di successione e 
di mutamento, destinata ad esercitare una notevole influenza sullo 
svolgimento della fisica parigina nella seconda metà del secolo. Così 
attraverso il lavoro comune di fisici, logici e teologici cominciano a 
entrare decisamente in crisi quei fondamenti della cosmologia aristote- 
lica su cui si era basata l’imago mundi della filosofia e della scienza 
duecentesca. 
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L’“averroismo” trecentesco e la tradizione aristotelica padovana 


l. Giovanni di Jandun 


La fortuna e la influenza vasta e feconda del movimento occami- 
sta non deve però far dimenticare la attiva presenza nella cultura tre- 
centesca di altre, ben diverse, correnti filosofiche che sono state spesso 
genericamente definite nei termini assai ambigui di “averroismo” e 
“naturalismo.” Ma poiché si tratta di posizioni e atteggiamenti spesso 
molto distinti e diversi nelle loro componenti dottrinali, sarà meglio 
analizzare particolarmente le singole personalità che le espressero piut- 
tosto che compiere un ennesimo tentativo di fissarli entro definizioni 
astratte e generiche. Tuttavia, che talune concezioni care ad Averroè o 
ai suoi interpreti latini fossero largamente diffuse negli ambienti scola- 
stici della prima metà del Trecento, è cosa ormai assodata dalla ricerca 
storiografica. Né v’è dubbio che la solenne condanna del 1277 non valse 
affatto a distruggere l’“empietà” averroistica o tanto meno a liquidare, 
una volta per tutte, quelle tesi (unità dell’intelletto, eternità del mondo, 
ecc.) che il vescovo Tempier aveva giudicato del tutto incompatibili con 
la fede cristiana. 

D'altra parte, anche in taluni ambienti teologici pit osservanti, la 
condanna di Averroè non fu accolta senza un largo beneficio d’inventa- 
rio, come dimostra l’atteggiamento di quei maestri i quali, o negarono 
che Averroè avesse realmente sostenuto le dottrine incriminate, oppure, 
pur affermando l’impossibilità di accettarle per dei “fedeli cristiani,” 
non esitarono però ad esporre minutamente le idee del Commentatore. 
Tra i primi, spicca indubbiamente la personalità ancora non troppo no- 
ta di Riccardo Fitz Ralph (t 1360), arcivescovo di Armagh, primate 
d’Irlanda (il cui nome comparve frequentemente anche nelle discus- 
sioni parigine sulla struttura continua o discontinua dello spazio) il 
quale cercò di mostrare che Averroè, almeno in taluni passi, ave- 
va identificato l’intelletto agente con Dio, e, dunque, sostenuto una 
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tesi non diversa da quella di Agostino, dei primi maestri francescani 
e di Enrico di Gand. Cosi Fitz Ralph, fondendo temi agostiniani e 
linguaggio averroista, indicò nell’intelletto agente separato la “forma 
prima” e cioè Dio stesso, in quanto si congiunge alla mente umana pre- 
parandola a subire le intellezioni che le derivano dalle facoltà corporali. 
L’atteggiamento del prelato inglese (del resto abbandonato dopo il 1335, 
quando il Ralph, dignitario della curia avignonese, sconfessò le sue idee 
giovanili e si dedicò a opere canoniche e giurisdizionali) fu però certo 
assai più temperato di quello di un altro suo compatriota, quel Tomma- 
so Wilton che espose con molto calore diverse tesi averroistiche, pur 
cercando di attenuarne le conseguenze teologiche più gravi. Mentre sem- 
bra ormai del tutto smentita la fama di averroista che accompagnò per 
lungo tempo il carmelitano inglese Giovanni Baconthorp (t 1345-48), 
i cui rapporti con il Commentatore furono probabilmente limitati alla 
citazione di testi e dottrine, però criticate e respinte, e le cui idee non 
sembrano molto lontane da quelle di Enrico di Gand. 


Ben più vivace e interessante fu invece probabilmente l’ambiente 
“averroistico” parigino, dove l’insegnamento di Sigieri si continuò nella 
notevole personalità di Giovanni di Jandun (t 1328), di cui sono ben 
noti gli stretti rapporti di amicizia e di collaborazione con Marsilio da 
Padova, e che insieme al maestro padovano fu costretto a fuggire da 
Parigi, in seguito alla diffusione delle dottrine politiche del Defensor 
Pacis ed alla loro condanna. Autore di ampi commenti alle opere di 
Aristotele e di Averroè, le sue idee più interessanti sono esposte nei 
Commenti al De anima, alla Fisica e al De coelo. E difatti in questi 
scritti egli, “scimmia di Aristotele e di Averroè,” sostiene apertamente 
la tesi dell’eternità del mondo e del movimento, la dottrina dell’unità 
dell’intelletto, la negazione di qualsiasi forma d’immortalità personale, 
di vita oltremondana, di resurrezione, ecc. A queste conclusioni, Gio- 
vanni di Jandun perviene logicamente muovendo dalla ferma convin- 
zione che le dottrine di Averroè rappresentino il più alto risultato della 
ricerca filosofica e che, anzi, incarnino compiutamente le possibilità della 
ragione umana. Se è vero che le tesi del Commentatore sembrano con- 
trastare con la verità teologica, ciò accade perché non si tien conto 
della netta distinzione tra filosofia e fede, e perché dei teologi troppo ze- 
lanti hanno confuso ciò che doveva restare separato, pretendendo che la 
ragione dovesse portare argomenti in favore delle “credenze” religiose. 
Ora, simili pretese sono del tutto indebite e infondate; e perciò il filo 
sofo che ragiona rettamente “partendo dalle cose sensibili” non preten- 
derà di dimostrare la creazione o l’immortalità dell'anima, ma soltanto 
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di argomentare ciò che si può dire per via di sillogismi sulla natura e 
origine del cosmo e sulla funzione dell’intelletto. Quanto alle verità di 
fede, le accetti chi vi crede e chi riconosce la misteriosa rivelazione di 
Dio; ma non pensi di poterla dimostrare perché di tali principi non si 
è dato, né si darà mai nessuna prova razionale. 

L’ironia abbastanza srasparente con cui Giovanni di Jandun accom- 
pagnava le sue critiche radicali alle pretese filosofiche dei teologi, costi- 
tuisce poi il migliore commento all’atteggiamento del maestro parigino 
in cui si è visto addirittura un precursore dei “libertini.” Ma quale che 
sia la reale portata della sua “incredulità,” sta di fatto che egli riaf- 
ferma il diritto allo sviluppo del tutto autonomo degli studi filosofici, 
considerati come assolutamente separati dal mondo della fede. Il che 
spiega come da questa posizione potessero poi muovere correnti di pen- 
siero di natura schiettamente incredula, o, almeno, atteggiamenti che 
non .indietreggiavano dinanzi alla progressiva estensione dei diritti cri- 
tici della ragione anche nell’ambito canonico delle verità di fede. 


2. L'aristotelismo e la cultura scientifica padovana e bolognese 


Se, tutto sommato, la filosofia di Giovanni di Jandun si riconnette 
evidentemente all’opera di Sigieri e di Boezio di Dacia, assai più pro- 
blematica e sostanzialmente indebita è la qualifica di “averroismo” at- 
tribuita con eccessiva larghezza a personalità o ambienti della cultura 
filosofica italiana del tempo. Non averroista, bensi puro aristotelico 
è infatti quel Gentile da Cingoli, professore a Bologna dal 1295 ai primi 
anni del Trecento, e già discepolo del commentatore parigino Giovan- 
ni Vate. Però, tesi e atteggiamenti più o meno dichiaratamente averroi- 
stici possono essere indicati nelle Quaestiones de anima di Taddeo da 
Parma (astronomo e medico, autore anche di una Quaestio de elementis 
e di una Expositio sulla Theorica planetarum), che insegnava a Bologna 
intorno al 1318-21, o in alcuni passi del Commento all’Ysagoge ed alle 
Categorie di Angelo D’Arezzo, dove la dottrina dell’unità dell’intellet- 
to e dell’eternità del mondo sono esposte “secondo l'intenzione di Ari- 
stotele e del Commentatore,” pur con piena riserva della superiorità dei 
principi di fede. Né va dimenticata la documentata presenza a Bologna 
tra il 1337 e il 1347 di Matteo da Gubbio, che mostra in alcuni suoi 
scritti una notevole tendenza averroistica, o del servita Urbano da Bo- 
logna autore di uno scritto sui commenti di Averroè alla Fisica. Ma il 
relativo averroismo di questi autori non autorizza certamente ad esten- 
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derne la qualifica a quelle correnti di scienza aristotelica e araba che si 
affermavano in quegli anni a Padova e a Bologna, suscitando più tardi 
le reazioni polemiche del Petrarca. 

A tale conclusione conduce, del resto, un rapido esame dell’opera 
di Pietro d’Abano (1257-1315) che, contro la tradizione che lo ha presen- 
tato come “esponente o fondatore dell’averroismo padovano,” si rivela 
piuttosto un consapevole esponente delle correnti astrologiche e mediche 
di origine e derivazione araba o ebraica. Il fatto che il maestro pado- 
vano avesse aderito alle tesi dell’oroscopo delle religioni, e fosse stato 
un entusiasta difensore delle previsioni astrologiche, non implica infatti 
minimamente una sua aperta professione averroistica. Ché, anzi, — 
come ha notato esattamente il Garin — tali dottrine, diffuse in Occi- 
dente attraverso l’opera di al-Kindi e di Albumasar, erano state già 
accettate da pensatori squisitamente religiosi come Abraham ben Hyya, 
Abraham ben ‘Ezrà o lo stesso Ruggero Bacone. D'altra parte lo stu- 
dio degli scritti di Pietro ha dimostrato che, se egli rivelò una certa 
simpatia per la tesi averroistica dell’eternità del mondo, pure si rese 
conto perfettamente che si tratta di affermazione “ron poco avversa 
alla fede”; né fu mèno cauta la sua posizione nei confronti della dot- 
trina dell’intelletto che gli offri anzi il destro per attribuire ad Aristo- 
tele una concezione ben diversa da quella averroistica. 


Dove, invece, la posizione di Pietro d’Abano è realmente chiara è 
nella sua adesione ai metodi della medicina astrologica e magica, confor- 
mi a una tradizione largamente affermata dalla fortuna di numerosi trat- 
tati arabi. Ond’è naturale che la polemica, che pure corse tra gli am- 
bienti medici padovani e ambienti di schietta caratterizzazione reli- 
giosa, si riduca, in sostanza, non tanto alla lotta tra averroismo e “fede” 
quanto al contrasto di fondo tra un atteggiamento naturalistico con 
forti influenze magico-astrologiche e la cultura teologica tradizionale. 

Non diverso è, del resto, il significato di altri scritti elaborati nel- 
l’ambiente padovano o bolognese, come il Liber astronomicus di Guido 
Bonatti da Forlî, professore a Bologna e morto alla fine del ”200, o i 
trattati geometrici. di Bartolomeo da Parma, concepiti sotto la diretta 
influenza di una vasta letteratura araba. E influssi e dottrine arabe sono 
ben presenti in molti altri scienziati, medici e astrologi del tempo, da 
Dino del Garbo, allievo dell’Alderotti, al Mondino, o a certi discepoli 
di Pietro d’Abano, come Gentile da Foligno. Tuttavia la tendenza a svi- 
luppare, sull'esempio di Aristotele e degli arabi, lo studio astronomico 
della natura in un complesso organico di nozioni e di leggi fisiche deter- 
minate, non può né deve essere confuso con la generica definizione di 
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averroismo. Cosî, come è inutile insistere sui rapporti tra Pietro d’Aba- 
no, Giovanni di Jandun e Marsilio da Padova, per teorizzare una conti- 
nuità “averroistica” che è ben lungi dall’essere provata. D'altro canto, 
anche le letture degli scritti di Cecco d’Ascoli (Francesco Stabili, n. 
1269), professore a Bologna, accusato di eresia e arso nel 1327, non per- 
mettono di definire come averroista questa singolare figura di medico 
astrologo che è anzi sempre pronto a polemizzare contro Averroè e 
le sue “false” dottrine, e a respingere la tesi dell’unità dell’intelletto 
e dell’eternità del mondo. Perciò se anche a Bologna si mossero — 
come s'è visto — filosofi non estranei a talune suggestioni averroistiche, 
come Taddeo o Angelo d'Arezzo, il carattere dominante di queste scuo- 
le fu rappresentato piuttosto da un naturalismo medico-astrologico nu- 
trito più che da Averroè dalla tradizione della scienza araba e dal suo 
persistente prestigio negli ambienti intellettuali dell'Occidente. 
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Capitolo sesto 


Giovanni Eckhart e la mistica tedesca 


I. Origini e temi del misticismo eckhartiano 


Nello stesso anno 1327 in cui il Defensor Pacis veniva condannato da 
Giovanni XXII e Guglielmo d’Ockham si apprestava ad unirsi a Mi- 
chele da Cesena nella sua ribellione antipapale, moriva a Colonia il mae- 
stro domenicano Eckhart di Ochheim (1260-1327), anch’egli sottoposto da 
oltre un anno a un severo procedimento inquisitoriale. Questo teologo 
(che aveva studiato a Parigi e a Colonia, dove era stato a lungo profes- 
sore) si era formato in un ambiente intellettuale fortemente permeato 
dalle dottrine albertiste e tomiste. Ma più che dall’immane tentativo 
conciliatore e sistematico di Tommaso, lo Eckhart era stato attratto dalle 
componenti neoplatoniche presenti nell'opera di Alberto, e che avevano 
continuato ad agire sempre profondamente nella tradizione albertista 
tedesca. Già, infatti, nelle pagine precedenti, abbiamo visto che taluni 
maestri domenicani, come Ulrico da Strasburgo e Teodorico di Vriberg, 
avevano accentuato quei temi che erano passati nell’opera del grande 
scolastico tedesco dallo Pseudo-Dionigi e dal Liber de causis. Cosi, verso 
la fine del secolo (anche grazie alla rapida diffusione della versione la- 
tina dell’Elementatio theologica di Proclo e dei suoi Commenti al Timeo 
ed al Parmenide, composta da Guglielmo di Moerbeke intorno al 1268), 
gli studi domenicani di Colonia e degli altri centri renani avevano costi- 
tuito un ambiente particolarmente favorevole a un’importante rinascita 
neoplatonica, caratterizzata da ‘una intensa accentuazione mistica di- 
versa dalle direttive originarie del movimento albertista o dal tomismo. 
La Expositio in Elementationem theologicam Procli del domenicano Ber- 
toldo di Mosburg (scritta dopo il 1318) è già un esempio tipico di questa 
tendenza di cui è inutile sottolineare la singolare corrispondenza con un 
ambiente storico e culturale come quello tedesco formatosi in condizioni 
ben diverse da quello francese e inglese. Però il completo sviluppo di 
questo processo di pensiero, maturato dal filone albertista, fu raggiunto 
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solo nell’opera dello Eckhart, destinata, a sua volta, a influenzare lun- 
gamente la vita intellettuale e religiosa dei paesi renani e di gran parte 
della Germania meridionale. 

Questo rapporto, del resto assai chiaro, del pensiero eckhartiano con 
i grandi temi della metafisica neoplatonica, colti, al di là della stessa 
tradizione albertista, nei testi di Proclo, dello Pseudo-Dionigi e del- 
l’Eriugena, è particolarmente evidente, sia in un’opera di carattere 
schiettamente speculativo come le Quaestiones de esse (1313-1314), che 
nei sermoni o nelle prediche. Difatti, il maestro domenicano consi- 
dera sempre Dio come l’Uno, posto al di là e al di sopra di ogni realtà 
determinata, e come tale neppure riducibile al concetto metafisico del- 
l’“essere.” Ma proprio perché è puritas essendi e non conosce nessuna 
determinazione, Dio è la causa essenziale dell’essere; e la sua pienezza 
e perfezione si esplica assolutamente nell’atto supremo dell’“intendere,” 
in quella sapientia imperscrutabile e trascendente donde trae origine 
tutta l’esistenza molteplice e finita delle singole cose. 


L’identificazione di Dio con l’atto d’intellezione sembra però con- 
trastare con l’insistenza con cui Eckhart definisce Dio come “essere puro 
c pieno.” Ma basta esaminare con attenzione anche i suoi testi pit po- 
polari per comprendere — come ha sottolineato esattamente il Gilson — 
che questo “essere,” cosi diverso e trascendente dall’essere comune delle 
cose, questa unità indistinguibile e indivisibile, è sempre ricondotto alla 
perfezione dell’actus intelligendi. Rovesciando l’ordine tradizionale del 
“ternario” teologico esse, vivere, intelligere, Eckhart identifica il Pa- 
dre con l’“intelligenza” donde zuuturisce la “vita” del Figlio e l’“essere” 
dello Spirito. Cosi con un ritorno esplicito a un atteggiamento squir:- 
tamente neoplatonico, egli risolve il fondam‘nto della vita divina nella 
pura conoscenza, in un sapere eterno e inimitabile, antecedente a qual- 
siasi determinazione reale. 


Una volta posti questi principi, Eckhart può poi facilmente ripren- 
dere e far propria anche la sistemazione ontologica del dogma trinitario, 
tentata da Boezio e da Gilberto Porrettano, e distinguere anch'egli tra 
l’essenza “una” di Dio e la diversità delle persone implicite e pur distin- 
te in quell’unità. Ma anche qui il domenicano batte l’accento sull’asso- 
luta trascendenza della deitas rispetto a tutto l’essere, immobile unità, 
ferma nella sua perfezione, donde procede poi la dialettica trinitaria, e 
attraverso la divina fecondità del Padre, si genera di grado in grado di 
tutto l’universo creato. Anzi proprio su questo punto la riflessione dello 
Eckhart mostra il suo legame con taluni aspetti della metafisica tomi- 
sta dalla quale riprende la dottrina del pluralismo degli esseri finiti, 
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della semplicità degli «eseri spirituali (che escludono ogni composizio- 
ne di materia e forma) della unicità della forma sostanziale e della 
distinzione tra la sostanza e gli accidenti. Ma tali concezioni sono su- 
bito risolte in una teoria dell’esse divino che costituisce il fondamento 
di tutta la dottrina eckhartiana dei rapporti tra Dio e il mondo. Ogni 
essere creato — afferma il mistico domenicano — ha infatti una propria 
essenza creata, distinta da quella di Dio, una forma propria che gli 
conferisce la propria natura determinata, e la cui origine è dovuta an- 
che alle “cause seconde.” Però l’existentia per cui queste cose sono, 
non è una loro proprietà, bensi esse esistono solo in virti dell’esistenza 
divina che è il primus actus formalis in ogni prodotto della natura o 
dell’arte. Non solo; Eckhart spinge Ia sua idea dell’intrinseco nesso 
tra Dio e le sue creature fino a paragonare la loro unione a quella della 
materia con la forma, della parte col tutto dell’atto con la potenza, 
dando cosf un accento panteistico alla sua meditazione dell’essere. Né 
meraviglia che egli possa riprendere dalla tradizione ermetica e pseu- 
doermetica l’antica immagine di Dio concepito come una sfera infinita 
il cui centro è dovunque e la circonferenza in nessun luogo. 

Naturalmente il processo di creazione implica però anche il pro- 
gressivo distacco e allontanamento del molteplice dall’unità, e dunque 
una costante decadenza che segna la realtà delle creature. Ed ecco ap- 
punto che Eckhart, in pieno accordo con la tradizione neoplatonica, 
contrappone l’essere Uno di Dio alla negatività delle creature, le quali 
— in rapporto alla loro causa divina — sono semplicemente un “nul- 
la.” Dinanzi alla trascendenza di Dio, alla sua incontaminata perfe- 
zione, niente esiste che non porti in sè un radicale e necessario “non 
essere.” 

Questa “negazione,” rappresentata dall’esistenza determinata e indi- 
viduale, non esclude però che sia presente in tutte le cose un riflesso 
dell’“intelletto” e dell’unità divina. Per quanto lontane dalla loro “fon- 
te” e decadute dal loro “principio,” tutte le creature recano infatti il si- 
gillo dell’essere creatore; sigillo che l'animo umano sa comprendere e 
“riflettere.” Perciò l’anima può diventare il centro di un processo progres- 
sivo di elevazione che, riconoscendo la nullità dell’essere parziale e la 
verità di Dio, ci riconduce al “principio.” 

Tale “ritorno,” di cui è inutile sottolineare l’affinità con l’analoga 
teorizzazione plotiniana, è però possibile solo perché nell’animo umano 
è presente un segreto principio divino, una “scintilla” “increata e in- 
creabile” dell’Intelletto eterno. In virtù di tale principio, che trascende le 
stesse facoltà della memoria, dell’intelletto e del volere, l’anima persiste 
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sempre nella realtà di Dio, da cui non deve mai distaccarsi; anzi, 
per evitare il pericolo mortale della separazione da Dio, essa deve raffor- 
zarsi nella propria “cittadella” interiore, respingendo tutte le tentazioni 
che vorrebbero distrarla dal suo supremo destino. L’animo che sa cosi di- 
fendere il suo “tesoro,” gode della più piena unità con Dio, si fa tutt'uno 
con l’intelletto e il suo agire s’identifica con l’agire stesso di Dio. Ma 
se esso cede all’attrazione delle cose mondane, se ricade nella confusa 
molteplicità del mondo creato, perde subito il frutto e la beatitudine 
della sua esperienza divina. Per questo, la sola salvezza va indicata 
nella coscienza del proprio “nulla,” o, meglio, nella negazione volon- 
taria e decisa di tutto ciò che ci rende “particolari” e “distinti,” sepa- 
randoci dall’unità con Dio. E certamente il nostro ritorno all’“origine” 
può essere realizzato solo quando l’anima sa spezzare tutti i legami 
che la tengono chiusa nella sua limitazione egoistica, per annegarsi 
nell'essere supremo donde essa è derivata. 

Ecco perchè, passando sul piano della predicazione pratica, mae- 
stro Eckhart predica l’ascesi pi radicale e trascura volutamente ogni 
aspetto esteriore della esperienza religiosa per mirare solo all’unione mi- 
stica dell’anima con l’Intelletto e l’Uno. Ma, affinché ciò si compia, oc- 
corre che l’individuo sia capace di spogliarsi di ogni “cura” mondana, mi- 
rando a quell’assoluta “Povertà” che è liberazione completa da tutto ciò 
che ci impedisce di giungere a Dio. In confronto a questa pura povertà 
dello spirito, la preghiera, le prescrizioni rituali, gli obblighi disciplinari 
e le stesse leggi morali, sono cose del tutto secondarie ed esteriori il cui 
valore è certo ben scarso e limitato. La stessa funzione carismatica della 
Chiesa non sembra rivestire per Eckhart un valore assolutamente de- 
cisivo, dal momento che essa ricade sempre sul piano estrinseco e non su 
quello profondamente intimo dell’unione segreta con Dio. 

Questa accentuazione del tema della “Povertà” dell’anima e del va- 
lore tutto interiore dell’ascesi speculativa — di cui è certo significativa 
la coincidenza con i temi analoghi della polemica degli Spirituali — 
ebbe subito una larga influenza in molti ambienti religiosi tedeschi, le 
cui tendenze ed esigenze furono perfettamente espresse dalla dottrina 
eckhartiana. In un mondo che viveva in forma drammatica le vicen- 
de della crisi feudale, e che vedeva dissolversi la tradizione unitaria 
della Chiesa nel mondano conflitto di tutti i poteri laici ed ecclesiasti- 
ci, il pensiero di Eckhart cosî impegnato sull’arduo piano della specu- 
lazione teologica, ma cosi estraneo alla disciplina sistematica della tra- 
dizione tomista, mise infatti in circolazione idee e atteggiamenti di por- 
tata rivoluzionaria. Né meraviglia che essi venissero accolti soprattut- 
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to tra quei ceti popolari e borghesi che interpretavano l’appello eckhar- 
tiano all’interiorità della fede e dell’unione divina con una implicita ri- 
bellione alla esteriorità “farisaica” di una gerarchia e di un clero moral- 
rnente decadente. I conventi di Colonia, di Augusta, di Strasburgo, delle 
città frisone e dell'Assia, le cattedrali e i monasteri delle città borghesi, 
divennero appunto i centri più attivi di una predicazione che, mentre 
si richiamava alla semplicità originaria della fede evangelica, era però 
spesso assai più vicina allo spirito gnostico della tradizione neoplatonica. 
Monaci cistercensi, frati domenicani e francescani o, addirittura, mona- 
che o semplici laici, la divulgarono poi e la resero popolare negli strati 
più umili della società tedesca e fiamminga dove persistevano le tendenze 
ereticali e i movimenti settari dei Beghini. E nelle prediche, come nei te- 
sti che vengono presi per guida della nuova devozione, risuonò sempre 
più frequente l’elogio dell’interiore serenità dell’*uomo divinizzato” che 
respinge i beni apparenti del mondo e accoglie l’invito a liberarsi dalla 
brutalità delle contese mondane o della crescente carenza dell’ordine reli- 
gioso e politico nella libera contemplazione, purificata, “perfetta.” I 
vecchi temi della polemica ereticale, che gridava contro la decadenza 
della Cristianità e la peccaminosa corruzione della Chiesa, le proteste 
dolenti per la sua condizione mondana che travolgeva nella stessa con- 
danna clero e fedeli, si unirono cosf con signifcativa insistenza alla dot- 
trina dell’Uno che riemerge dalle radici platoniche della teologia ne- 
gativa. Com'era accaduto quando era apparso in Occidente, nella filoso- 
fia dell’Eriugena, quel neoplatonismo che “S. Tommaso aveva saputo 
dosare cost esattamente di aristotelismo” (Gilson) ruppe di nuovo gli 
schemi che erano stati impostati dalla teologia delle scuole per velare il 
suo latente distacco dalla tradizione. 


2. La mistica tedesca e fiamminga dopo Eckhart 


L’isoirazione panteistica che dall’Eckhart passa, sia pure in tono e 
grado diverso in quasi tutti i mistici tedeschi, l’anelito ad una cono- 
scenza di Dio che si risolva nella wnificatio, e la tendenza a risolvere 
nel diretto colloquio con Dio tutti i problemi della vita religiosa, di- 
vengono cosî gli. elementi essenziali di una ricca letteratura mistica 
nella quale non è sempre facile cogliere quel limite sottile che separa 
l’avvarente professione ortodossa dalla sostanza eterodossa di talune 
conclusioni. E quale sia, del resto, il suo legame con uno stato di in- 
quietudine e di ribellione già presente. al livello religioso, in taluni am- 
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bienti tedeschi, è mostrato dalle tendenze di questi mistici a rivolgersi 
al “popolo cristiano” nella lingua nazionale, traducendo con la parola 
viva del “volgare” anche i termini più ardui e complessi della specula- 
zione eckhartiana. Le opere di Giovanni Tauler (1304-1361), di Enrico 
Seuse (1300 ca. - 1365), di Giovanni Ruysbroeck (1293-1381), o anche di- 
versi scritti anonimi, come il notissimo Der Frankforter [Il Francoforte- 
se] (che Lutero non a caso rimaneggerà e pubblicherà, all’inizio della Ri- 
forma, con il titolo polemico di Eyr deutsch-Theologia [Teologia te- 
desca]), sono appunto un altro aspetto della crisi già incipiente della 
religiosità medioevale. 


Di questi mistici — che esercitarono un’influenza cosi profonda 
sulla vita religiosa e intellettuale tedesca e centro-europea tra la metà 
del Trecento e la fine del Quattrocento — Giovanni Tauler fu forse 
il più vicino alla mentalità filosofica dello Eckhart. Nella sua rac- 
colta di Sermoni il tema sempre dominante è rappresentato dall’appello 
all'intimità più misteriosa e insondabile dell'anima, ove la esperienza 
divina si rivela in una forma assolutamente ineffabile. Posta al di là 
di ogni facoltà, nel silenzio e rell’oscurità assoluta della notte mistica, 
priva di conoscenza e di sapere, questa parte più segreta dell'anima pos- 
siede la capacità di ricevere la luce divina e di contemplare l'essenza 
pura di Dio. “Scinzilla,” “fondo,” “principio” essa ha il pregio e il 
potere di risalire alla mente divina donde proviene e nella quale sol- 
tanto trova pace ed appagamento. E quando il suo sentimento si volge 
verso l’interiorità e raggiunge la sua “origine,” subito si chiude al- 
l'uomo la felicità sovrannaturale del contatto con Dio, l’ineffabile gioia 
che nasce dal conoscere chiaramente in tutta la sua luce il sole eterno 
e inconsuntibile che tutto riscalda e vivifica. Come hanno già sperimen- 
tato anche dei pagani, quali Proclo e Platone, e come afferma il cri- 
stiano Agostino, nel raccoglimento assoluto dell'anima è presente Dio, 
raggiungibile solo da un’esperienza che respinga tutta la vacuità e l’il- 
lusione della scienza esteriore. Naturalmente, per raggiungere questo 
sapere bisogna aver già praticato le virti cristiane ed avere appreso a 
rendere sempre più interiore la propria esistenza. Ed è per questo 
che l’imitazione della vita e della passione del Cristo, l’adesione intima 
alle sofferenze del Crocifisso, può avviarci alla suprema contemplazione 
indicandoci la sola via che deve percorrere la mente desiderosa di im- 
medesimarsi in Dio. 

Se Tauler usa cosi liberamente, in un medesimo empito mistico, le 
parole di Proclo e quelle dell’Itinerari4m bonaventuriano e unisce, nel 
nome di Dionigi, tradizioni cosi diverse e pur cosi profondamente can- 
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nesse, Enrico Seuse (Suso) traduce nel suo Biichlein des Ewigen Weis- 
heit [Libretto della saggezza eterna) la visione metafisica di Eckhart 
in un grande cantico dell’amore divino, culminante nell’unione tota- 
le ed assoluta della creatura con il suo creatore. Ma il mistico popolare 
le cui operette godranno per due secoli di un’eccezionale fortuna, con- 
tribuendo a preparare il clima spirituale della Riforma, è anche il di- 
fensore del suo maestro che vuol liberare dall’accusa di panteismo e di 
eresia. Cosi, nello Horologium Sapientiac, egli presenta, come interlocu- 
tore, un “uomo selvatico” che vuol giovarsi delle parole di Eckhart per 
affermare l’unità e la confusione di Dio con l’anima e porre sotto l’egida 
del mistico domenicano una dottrina che abbiamo visto sempre presente 
nelle correnti di pensiero eterodosso medioevale. Quest’idea, forse non 
estranea ad alcuni cenacoli o gruppi “settari” tedeschi e fiamminghi, 
è appunto confutata del Seuse con energica e insistente polemica. Il 
che non toglie, però, che anche nella sua bellissima prosa mistica, mo- 
numento di eccezione potenza della spiritualità trecentesca, non ricom- 
paiano spesse espressioni e termini di non lontana ascendenza neopla- 
tonica e che, anche in lui, continui l’influenza profonda della tradizio- 
ne procliana. 

La stessa ispirazione e lo stesso linguaggio gravido di memorie neo- 
platoniche ritroviamo, del resto, anche nel cistercense brabantino Ruys- 
broeck, le cui opere (L'ornamento delle nozze spirituali e il Libro dei 
dodici beghini) contribuirono grandemente all’elaborazione dei temi 
centrali della devozio moderna. Ma ancor più che in Tauler o in Seuse, 
l'impianto filosofico di Eckhart viene qui completamente dissolto in 
una esperienza mistica pratica e contemplativa. Cosi ne L'Ornamento 
il Ruysbroeck distingue, si, tre diverse unità della natura umana (quel- 
la che l’uomo, come tutte le cose, riconosce nella sua partecipazione a 
Dio, quella delle potenze superiori nella attività del pensiero, quella 
delle potenze inferiori nel cuore o sentimento); ma vi è pur detto che 
l’opera della grazia è appunto la reductio ad unum di queste tre unità, 
nel più alto e supremo “possesso” che identifica le creature con la loro 
origine divina. Dio, che è tutto e in tutto ha significato e ragione, 
rappresenta il culmine di ogni possibile esperienza religiosa e speculati- 
va. Egli è lo specchio ove, alla luce dello splendore supremo, l’anima 
può scorgere l’immagine eterna da cui essa è derivata e i puri archeti- 
pi delle cose, insieme uni e diversi nell’immutabile verità dell’essere. 

Il ritorno di motivi cosi schiettamente dionisiani, se non addirit- 
tura eriugeniani, e, insieme, l’insistenza di Ruysbroeck sul processo 
unitivo attraverso cui l’anima ascende alla pura contemplazione delle 
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forme divine, è certo la testimonianza più eloquente dell’intima ragio- 
ne speculativa sempre presente nell’intensa esaltazione mistica del 
monaco brabantino. Ma tutti questi temi, di cui è facile ritrovare la 
origine nelle molteplici componenti neoplatinizzanti della mistica te- 
desca, sono già ridotti al livello della predicazone popolare, attra- 
verso l’uso di un linguaggio altamente fantasioso e poetico che trasfor- 
ma le più ardue formule filosofiche in espressioni immaginose facilmen- 
te assimilabili dalla mentalità religiosa comune. Tale tendenza a ca- 
ratterizzare in un senso popolare la rigorosa struttura ontologica su 
cui si fondava la meditazione di Eckhart è, del resto, ugualmente pre- 
sente sia nei seguaci di Ruysbroeck (tra i quali Gerardo Groote [1340- 
1384], Giovanni di Schoonhaven [t 1432], difensore del suo maestro 
contro le severe critiche di Giovanni Gerson, e il fiammingo Hendrik 
Herp [t 1477], autore della celebre Theologia mystica, uno degli scrit- 
ti religiosi più fortunati del secolo), sia negli scrittori minori, tra i 
quali giova ricordare l’ignoto autore del Franckforter. In questo scrit- 
to, di cui abbiamo già ricordato le significative vicende editoriali, la 
ispirazione neoplatonica della mistica dionisiana, e l’entusiastica ade- 
sione alla dottrina dell’unificatio, comincia già a risolversi chiaramente 
nell’idea di una libertà che è insieme umana e divina, di un nuovo 
“metodo” mistico che è l’unica via all’intellisenza di se stessi e del- 
l'essere. Riducendo ad una forma sempre più nuda ed elementare la 
complessa visione dell’Eckhart, l’autore del BécAlein, mira a ridurre 
la devotio cristiana a un intimo processo di ascesa ove il sapere di 
Dio e quello dell’uomo divengono un'unica assoluta certezza, e l’indi- 
viduo cessa di essere creatura per accogliere in sé tutto l’essere e il pen- 
siero divino. 


Per questa via quel movimento di idee, che era nato dalle ricche 
componenti neoplatoniche della wradizione albertista, doveva poi na- 
turalmente risolversi nell’ambito della pratica devota, fino a trasfor- 
marsi in un grande movimento di spiritualità mistica, destinato ad agire 
profondamente nella storia religiosa europea fino all’età della Riforma. 
Il legame indubbio che passa tra la mistica post-eckhartiana e la cosid- 
detta devotio moderna, l'influenza che questi scritti esercitarono sui 
Fratelli della Vita comune e su altre comunità religiose delle regioni 
renane, delle Fiandre e della Francia settentrionale, sono nozioni sto- 
riche cosî elementari che non mette neppure conto d’insistervi. Ma 
ciò che invece va sottolineato, se si vuole intendere il significato storico 
della mistica tedesca, è la funzione che essa adempf nella vita spirituale 
del tempo. accentuando l’intima originalità dell’iniziativa personale 
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nel campo etico e religioso, contro la disciplina farisaica delle “opere” 
e della “legge.” 

Le conseguenze di questo atteggiamento che, come il fideismo oc- 
camista, esprimeva la crisi crescente delle istituzioni ecclesiastiche ce- 
mentate da secoli di rigorosa disciplina gerarchicha, dovevano del re- 
sto manifestarsi nel corso del Quattrocento, quando l’impulso riforma- 
tore della devotio moderna giunse a dominare anche l’ambiente pa- 
rigino. E non occorre ricordare che proprio nell'ambiente della devo- 
tio moderna e sotto la duplice spinta dell’occamismo e della mistica “re- 
nana,” vennero maturando quelle condizioni dottrinali, psicologiche e 
spirituali, che stanno per tanti sensi all’origine della Riforma. In un 
ambiente storico qual era quello tedesco del XIV e XV secolo, pervaso 
di profondo malcontento religioso e politico e dove già operavano le 
sette ereticali del “libero spirito,” l’influsso della mistica eckhartiana, 
nelle sue filiazioni popolari, contribuf largamente ad accentuare quel 
processo di interiorizzazione della fede, di ribellione alle pratiche este- 
riori del culto romano, che più tardi la dottrina di Lutero avrebbe 
espresso nella forma più radicale. 
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Società e cultura nella seconda metà del XIV secolo 


1. La crisi della Chiesa e il Grande Scisma 


La crisi sociale, politica e spirituale di cui abbiamo già indicato la 
profonda incidenza sulla vita intellettuale d:1 primo Trecento, preci- 
pita decisamente nella seconda metà del secolo sotto la spinta di circo- 
stanze e di eventi di eccezionale portata storica. Da un lato, infatti, la 
ripresa dell'avanzata turca verso i Balcani, invano contrastata dai serbi 
e dai bulgari, rinnova sulle frontiere orientali dell’Europa il pericolo 
dell'invasione, impegnando tutte le forze e il cadente prestigio dell’au- 
torità imperiale. D’altro canto, dal 1337 in poi, un lungo ed estenuante 
conflitto oppone i regni di Francia e d’Inghilterra, impegnati in una 
dura prova veramente decisiva per la sorte dei due maggiori stati na- 
zionali europei. Ma, soprattutto, al di là dell’immediato significato po- 
litico di questi eventi, continua e si sviluppa il processo di dissoluzio- 
ne delle istituzioni tradizionali della società medioevale, le cui conse- 
guenze sono sempre più evidenti, a tutti i livelli della vita trecentesca. 
Cosî, mentre nascono forme più avanzate e moderne di organizzazione 
economica, già maturano nuove, profonde esigenze di riforma politi- 
ca e religiosa, presto raccolte dalle classi popolari contadine e artigia- 
ne che rispondono ai duri contraccolpi della progressiva trasformazione 
economica e sociale, risolvendo in un’aspra lotta di ceti e di classi la 
lunga attesa spirituale e gioachinita della renovazio. Dai moti sponta- 
nei di ribellione contadina che costellano la storia francese intorno al- 
la metà del secolo, e dalle frequenti sommosse popolari tipiche della 
città italiana, si giunge cosi verso la fine del secolo al movimento organiz- 
zato dei Lollards inglesi, che uniscono a un radicale programma di ri- 
forma religiosa l’affermazione non meno netta dell’egualitarismo socia- 
le. Infine, a pochi anni di distanza, la rivolta hussita, con il suo aspet- 
to politico di intransigente rivoluzione nazionale contro l’Impero ger- 
manico, legherà strettamente il problema della riforma della cristianità 
con uno scopo di dichiarata natura politica. 
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Certamente, in tutti questi movimenti è facile rintracciare motivi o 
elementi comuni al lungo filone ereticale e riformatore, che abbiamo 
visto sempre attivo nella società medioevale, almeno dall’XI secolo. 
Ma se le esigenze di rinnovamento spirituale, espresse all’inizio del se- 
colo dai francescani dissidenti, dai fraticelli e da altri gruppi o sètte 
affini avevano assunto spesso un carattere di conservazione se non ad- 
dirittura di ritorno a un passato ormai travolto dal nuovo corso della 
vita economica e politica, adesso le dottrine ereticali e i loro programmi 
eversivi assumono sempre più un contenuto schiettamente sociale. Ne 
è prova il continuo mescolarsi degli appelli alla povertà e fraternità 
evangelica, all’aperta ribellione contro i vescovi, i monaci, i nobili 
proprietari di terre e i ricchi mercanti e i banchieri usurai, contro i 
quali è diretta l’esaltazione dell’eguaglianza cristiana. 


All’erompere di questa impetuosa corrente di ribellione religiosa 
e politica offre, del resto, nuovo alimento la drammatica condizione del 
Papato, dapprima ridotto alla cattività avignonese e divenuto stru- 
mento della politica francese, poi trasformato con Giovanni XXII in 
una grande organizzazione amministrativa e finanziaria che trae ric- 
chissimi proventi da tutte le contrade dell’Europa cristiana. La pro- 
gressiva diminuzione del prestigio del pontificato, l’esoso fiscalismo della 
Curia, le aspre lotte tra Chiesa e Impero rinnovatesi nell’età di Gio- 
vanni XXII e Ludovico il Bavaro, la violenta reazione contro tutti i - 
movimenti “spirituali” e riformatori, sono infatti altrettanti motivi di 
distacco tra l’autorità religiosa tradizionale e larghe masse di fedeli del- 
la città e della campagna. E se, dapprima, nonostante il breve scisma 
suscitato da Ludovico il Bavaro e la ribellione dei francescani spiri- 
tuali, il papato avignonese riesce a riaffermare la sua supremazia re- 
ligiosa e politica, ben presto le tendenze separatistiche tornano a pre- 
valere. La pressione dei regni e degli stati autonomi sulla compagi- 
ne della Chiesa diviene ogni giorno più pesante; la forza del pote- 
re politico penetra anche nelle strutture direttive della società eccle- 
siastica, sottomettendole ai suoi programmi mondani. E mentre au- 
mentano le proteste contro l’accentramento della Curia e il primato 
pontificio, le dottrine conciliariste si diffondono rapidamente nei pit di- 
versi ambienti religiosi e laici, caldeggiate sia da coloro che rivendicano 
una piena autonomia dello Stato e del potere civile, sia dai molti che 
vogliono sottrarre la Chiesa e la vita religiosa dal mortale pericolo del- 
l’“autorità carnale.” I risultati di queste forze disgregatrici che attaccano 
sia all’esterno che all’interno dell’organismo ecclesiastico l’autorità uni- 
versale e centralizzata del potere pontificio, non tarderanno a maturare. 
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Appena pochi mesi dopo il ritorno della sede pontificia a Roma (1377) 
(reso possibile dalla crisi politica e militare francese), le tendenze na- 
zionali e le forze riformatrici agiscono concordemente contro la restau- 
rata monarchia papale; e l’estrema confusione che s’impadronisce di 
tutto l’organismo ecclesiastico con l’apertura del Grande Scisma, pone 
duramente sul tappeto il problema della stessa supremazia e dell’unità 
ecclesiastica dell'Occidente. L'opposizione dottrinale al potere monar- 
chico del pontefice, definita cosî lucidamente da Marsilio e dall’Ock- 
ham, e la dottrina della supremazia del Concilio, s'incontrano infatti 
con il programma caldeggiato dai maggiori sovrani europei che auspi- 
cano concordemente la fine dell’accentramento papale del governo della 
Chiesa e mirano a costituire molteplici Chiese nazionali, unite nella 
dottrina, ma sottoposte al controllo disciplinare ed economico delle mo- 
narchie nazionali. 


Non è certo qui il caso di tracciare le vicende dello Scisma d’Occi- 
dente che doveva chiudersi definitivamente solo nel 1449. Ma per com- 
prendere come esso rispecchiasse la crisi più profonda della Chiesa e 
della cultura medioevale, basterà ricordare la fortuna di cui godranno le 
teorie conciliari nella fine del secolo, nella stessa roccaforte parigina della 
teologia ortodossa. La piena adesione al conciliarismo di grandi can- 
cellieri della Sorbona, come Pietro d’Ailly e Giovanni Gerson, è 
un evento storico che trascende l’aspetto meramente dottrinale. Sarà 
appunto il Gerson, ossia il maggiore rappresentante dell’ultima cultura 
scolastica, ad avanzare nel giugno del 1391, alla presenza del Re fran- 
cese, le richieste della convocazione di un concilio ecumenico, unica 
autorità della Chiesa che abbia il diritto di risolvere lo Scisma, rimo- 
vendo alle radici la vita e la struttura della società ecclesiastica. 


2. Wyclef, Huss e i grandi movimenti ereticali della fine del secolo 


Le dottrine conciliari, pur nelle loro più avanzate tendenze rifor- 
matrici, non giunsero però alle conseguenze ben altrimenti radicali cui 
pervennero, tra la seconda metà del Trecento e il primo decennio del 
Quattrocento, i due maggiori 1iformatori dell'Europa preluterana: l’in- 
glese Giovanni Wycleff (1320-1384) e il boemo Giovanni Huss (1360- 
1415). Studente ad Oxford, dove subi l’influsso delle dottrine scotiste 
c occamiste, ma soprattutto del rigido determinismo teologico del Brad- 
wardine, il Wycleff fu poi a lungo professore di teologia nella stessa 
università che divenne il centro di diffusione delle sue idee. E come 
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già il Bradwardine, anch’egli pose al centro della sua teologia l’idea di 
un assoluto dominio della volontà divina su tutte le operazioni umane, 
che realizza la più completa sottomissione umana ai disegni ed ai fini 
divini. Tale concezione che si univa, senza difficoltà, alla ripresa di 
taluni classici motivi realistici dello scotismo, non fu però nel Wycleff 
una semplice posizione teologica. Ma anzi, egli la trasformò in un prin- 
cipio critico per discutere i problemi dell’autorità in materia di fede, 
dei sacramenti e della grazia, giungendo ad opporre l’autorità della 
Bibbia a quella del pontefice e del clero, a svalutare l’efficacia dei sa- 
cramenti, a negare la presenza reale del Cristo nell’eucaristia, a ripu- 
diare i riti e le pratiche disciplinari, ai quali contrappone l’interiorità 
libera e personale dell’atto di fede. Fondandosi su queste, egli prese 
posizione nelle dispute sorte dal contrasto tra il papato e la corona ingle- 
se per questioni giurisdizionali e fiscali, e si pose a capo di un vasto mo- 
vimento di ribellione alla Chiesa. 

Nelle sue opere teologico-politiche, composte tra il 1374 e il 1384 
(De dominio divino, De civili dominio, De officio regis, De potestate 
papae, tutte posteriori alle opere filosofiche, quali il De ideis e il Tracta- 
tus de logica), Wycleff affermò cosi recisamente che la Chiesa è solo la 
comunità dei predestinati, il cui unico capo è Cristo; che pertanto il 
pontefice non può essere in nessun modo il capo o “vicario” terreno, 
giacché la vera Chiesa non vive nel tempo e nell’ordine mondano, né 
può sottostare ad alcuna forma di gerarchia o di struttura carisma- 
tica. L’unico rapporto che possa esistere tra il fedele cristiano e Dio 
è infatti la sua assoluta sudditanza al volere divino, sudditanza che 
non può essere certo “mediata” dall’apparato gerarchico. Quanto poi 
all’organizzazione della collettività cristiana ed ai poteri che le competo- 
no, è chiaro che essi risiedono soltanto nella communitas iustorum, la 
quale è l’unico potere sovrano e detiene la proprietà collettiva di tutti 
i beni ecclesiastici, nonché il diritto di disporne, secondo la legge evan- 
gelica. In tale comunità il peso dei poteri civile, ordinati e voluti da Dio, 
è predominante; anche se poi il Wycleff si sforza di limitare la loro 
potenza con un appello oltremondo significativo alla libertà degli uomini 
che nessuna legge o autorità può impunemente calpestare. 

Queste dottrine, elaborate negli anni dello Scisma, sono certo una 
espressione quanto mai eloquente dello spirito rivoluzionario che per- 
vase tanta parte della cristianità occidentale. Ma il Wyclef non si li- 
mitò ad esporre le sue teorie nel linguaggio dotto dei suoi trattati, 
bensi si sforzò di predicarne la diffusione tra le classi e i ceti popolari, 
promuovendo lo studio e la diretta conoscenza del testo sacro, unica 
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tonte dell’insegnamento divino. D'altro canto, alle esigenze riforma- 
trici religiose si saldarono subito esigenze chiaramente politiche. E in 
effetti il movimento dei Lollards, che percorse per più di trent'anni tut- 
ta l'Inghilterra, prima di essere represso dalla monarchia e dalle ciassi 
dominanti inglesi nel 1427, si nutri della dottrina del Wycleff ridotta 
alle sue conseguenze più estreme e radicali. L’ugualitarismo dei Lol- 
lards, la loro ribellione contro ogni gerarchia ecclesiastica e sociale, 
il richiamo polemico alla povertà originaria ed alla perfezione evange- 
lica, fu pertanto il naturale punto di sbocco di una polemica teologico- 
politica che andava già ben oltre le stesse prospettive di Marsilio e di 
Ockham. 

Le idee di Wycleff giunsero poi ad una più compiuta maturazione 
nel pensiero e nell’opera di Giovanni Huss, anch’egli seguace di conce- 
zioni metafisiche scotiste, la cui critica teologica, ispirata agli stessi prin- 
cipi, si fuse strettamente con le rivendicazioni politiche di un paese co- 
me la Boemia, che già associava alle lotte contro l’elemento imperiale te- 
desco la ribellione contro l’ortodossia cattolica. Il movimento hussita 
che, nonostante il supplizio dello Huss e di Gerolamo da Praga (t 
1416), conquistò in greve tempo gran parte della Boemia, segnò infatti lo 
inizio di una lunga rivoluzione contro l’Impero e la Chiesa, che per quasi 
cent’anni caratterizzò la storia boema. E la forza di questo movimento 
fu, in effetti, riconosciuta dal concordato del 1426, che assicurava l’esi- 
stenza di una Chiesa nazionale boema con larghe prerogative, autonorri? 
e diritto di libera predicazione evangelica. Cosi, mentre continuava nel- 
la Chiesa romana la grande crisi istituzionale che si era aperta con la 
morte di Bonifacio, la caratterizzazione nazionale dell’ideologia e della 
prassi religiosa procedeva rapidamente, preannunziando già dottrine e 


idee che avrebbero trovato più tardi la loro piena espressione nell’età 
della Riforma. 


Capitolo ottavo 


La scienza scolastica alla fine del Trecento 


I. Gli sviluppi della scuola di Buridano e la fisica parigina 


L’ambiente storico che abbiamo rapidamente tratteggiato nelle pa- 
gine precedenti non mancò naturalmente di influenzare, in modo più 
o meno diretto, anche l’evoluzione della scienza scolastica, quale si 
svolgeva nelle grandi istituzioni universitarie dell’Occidente. Gli stessi 
sintomi di una crisi sempre più profonda e imminente, che lo storico 
della cultura può indicare tanto nella polemica degli ultimi Spirituali, 
o nei movimenti mistici tedeschi e fiamminghi, quanto nell’impetuosa 
ribellione dei Lo/lards e degli Hussiti, possono essere ugualmente indicati 
anche dallo storico della filosofia negli estremi sviluppi dell’occamismo e 
nelle estreme conclusioni critiche e scettiche cui pervengono non pochi 
maestri di Oxford e di Parigi. La dissoluzione dei grandi sistemi scola- 
stici, l'abbandono di molti dei presupposti più fermi della tradizione, e la 
tendenza ad accentuare un radicale volontarismo teologico, cui corrispon- 
de però. un senso sempre più rigoroso delle ricerca scientifica, sono in- 
fatti i caratteri dominanti della cultura scolastica dell’ultimo Trecento, 
già costretta al difficile confronto con le polemiche umanistiche. E a 
questi caratteri corrisponde naturalmente un incremento significativo 
delle discussioni di fisica e di logica, sulla linea già segnata dall’Ockham, 
dal Bradwardine e dal Buridano. Discussioni e analisi che, al di là della 
loro effettiva validità scientifica, hanno il grande merito storico di porre in 
piena luce i limiti e le deficienze della logica e della fisica aristotelica, e di 
rilevarne la sostanziale impotenza a fondare una nuova, feconda scien- 
za della natura. 

Certo, nonostante l’insistenza con cui studiosi e storici anche recen- 
tissimi hanno accentuato la modernità delle dottrine fisiche dell’Oresme 
o di Alberto di Sassonia, non si può dire che le opere dei fisici parigini 
rappresentino davvero il diretto precedente della futura fisica galileia- 
na o, tanto meno, di talune dottrine cartesiane. Ma, anche restituendo 
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ai loro pi modesti limiti storici l’opera di questi pensatori, resta però 
assodata la loro larga e profonda influenza sulla crisi risolutiva di tut- 
to un metodo di conoscenza della natura e di un'immagine della realtà 
che andava esaurendosi di pari passo con la dissoluzione delle struttu- 
re sociali e dei presupposti ideologici del mondo feudale. 

Tale sviluppo della tradizione scientifica e filosofica, già iniziato 
dal Buridano, è, del resto, particolarmente illustrato dall’opera di Nico- 
la di Oresme (t 1382), professore al collegio parigino di Navarra nel 
1356, maestro di teologia all’Università nel 1362, e più tardi vescovo di 
Lisieux. Autore, tra l’altro, delle prime parafrasi francesi della Politica 
e dell’Erhica di Aristotele, nonché di trattati in volgare di argomento 
politico ed economico (De l'origine, nature et mutation des monnais), 
ben noti per la loro importanza agli studiosi delle dottrine politiche ed 
economiche medioevali, la sua attività principale fu però dedicata so- 
prattutto alle ricerche fisiche e matematiche. Buon conoscitore del- 
l'opera fisica di Buridano, l’Oresme ha però anche una larga conoscen- 
za dei pi recenti sviluppi delle scienze matematiche e, in particolare, 
della tecnica delle calculationes, introdotta dal Brawardine e già am- 
piamente sviluppata nell'ambiente di Oxford, e della quale fa uso nei 
suoi scritti scientifici latini e volgari (De difformitate qualitatum, Trai- 
té de la sphère, Commentaire aux livres du ciel et du monde, commen- 
ti alla PAysica ed ai Meteorologica). Non solo; la sua familiarità con la 
geometria euclidea gli permette già di applicare allo studio dei fenome- 
ni fisici degli strumenti geometrici certamente ancora imprecisi, ma. 
non per questo meno validi almeno dal punto di vista storico. 


Il modo con cui l’Oresme adopera già un sistema di coordinate per 
rappresentare l’estensione e l’intensità di una qualità e le loro succes 
sive variazioni, è anzi uno degli aspetti più interessanti della tarda fi- 
sica medioevale, anche se è vero che il suo sistema resta ben lontano 
dalla funzionalità delle coordinate cartesiane, e che non si trova affatto 
nella sua opera alcun accenno a un'effettiva relazione tra rappresen- 
tazione grafica e rapporto algebrico. Ma non meno importante — seb- 
bene ne sia stata eccessivamente esagerata la pretesa “modernità” — è 
il suo studio della legge di caduta dei corpi, indubbiamente assai più 
avanzato di quello già svolto dal Buridano e fondato su di un’interes- 
sante combinazione tra l’idea dell’infinità dello spazio e un nuovo con- 
cetto della “gravità.” Adoperando, anche in questo caso, un sistema di 
coordinate rettangolari per esprimere le variazioni di moto, egli ha in- 
fatti cercato di definire nella maniera più rigorosa le condizioni mate- 
matiche necessarie perché questa rappresentazione sia valida e corretta. 
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E scopre cosi che lo spazio percorso da un mobile che si muove con 
moto uniformemente accelerato è uguale allo spazio che percorre nello 
stesso tempo un mobile animato da un moto uniforme, che abbia una 
velocità uguale a quella raggiunta dal primo mobile nel suo percorso 
medio. Ciò significa, in sostanza, che Oresme si è notevolmente avvici- 
nato alla definizione della legge di inerzia quale sarà poi stabilita da 
Galileo. 

Naturalmente, altro è la tecnica ancora immatura con cui l’Oresme 
perviene a questo risultato, ed altro la ben diversa metodologia scien- 
tifica che guiderà più tardi Galileo. Ma ciò non toglie che anche il 
magister parigino testimoni assai bene il nuovo spirito scientifico del 
suo tempo, quando nel Traité du ciel et du monde nega che vi siano 
ragioni evidenti per provare che il cielo si muova di un moto diurno 
e che la terra sia immobile, e avanza invece ipotesi e argomenti per 
mostrare la possibilità che la terra si muova e il cielo sia immobile. 
Non c’è infatti alcuna ragione perché la terra debba essere considerata 
il centro del movimento universale. Ché anzi ogni moto o rotazione 
nello spazio è sempre relativa e limitata a un particolare sistema. 
È questa, del resto — secondo quanto ricordano altri scrittori del 
tempo, — una tesi largamente diffusa in quegli anni nelle Univer- 
sità parigine e probabilmente non ignota anche ai primi pensatori 
eccamisti. Tuttavia, il modo con cui Oresme ne tenta già un abboz- 
zo di dimostrazione matematica, e la sua insistenza nel dichiarare 
che essa non è affatto in contrasto con la Scrittura, sono altrettan- 
te esplicite testimonianze di una feconda direttiva critica destinata a 
portare sino alle loro ultime conseguenze tutte le implicazioni rivolu- 
zionarie della fisica di Ockham e di Buridano. Nell’Oresme, autore 
come s'è visto di scritti economici e politici, che rispecchiano assai be- 
ne la nuova realtà dell'Europa contemporanea, la nuova impostazione 
dei problemi fisici implica infatti, come diretta conseguenza, la liquida- 
zione della cosmologia aristotelica, ormai completamente inadeguata 
alle nuove esigenze scientifiche. 

Nell’ambito della stessa tradizione si muove anche un altro mae- 
stro della Facoltà parigina delle arti, Alberto di Sassonia (t 1390), 
noto anche sotto il nome di Alberto di Helmstadt e di Albertutius o 
Albertus parvus. Rettore dell’Università parigina nel 1353, dove si 
trova ancora nel ’62, tre anni più tardi divenne rettore della nuova Uni- 
versità di Vienna, prima di essere nominato vescovo di Halberstadt; 
e fu appunto attraverso il suo insegnamento che le nuove tendenze del- 
la fisica parigina si diffusero anche nei nuovi centri scolastici della Ger- 
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mania, dove continuarono a fiorire nel corso del Quattrocento, in sin- 
golare coincidenza con la diffusione delle dottrine teologiche occa- 
miste. Logico acutissimo, egli svolse in numerosi scritti le aottrine d_l- 
l’Ockham e di Buridano, la cui via nova contrappose alla logica @2- 
tiqua dei maestri tomisti e scotisti. Ma se la sua opera godé di una 
particolare fortuna, influenzando la progressiva tendenza formalistica 
dell’insegnamento scolastico di questa scienza, il suo commento al D® 
coelo et mundo è un’altra testimonianza dei progressi della critica ai 
presupposti tradizionali della cosmologia aristotelica. Anche Alberto 
mosse dalla teoria dell’in2pet4s, quale era già stata analizzata da Burida- 
no; ma questa dottrina egli cercò di definire in un complesso di prove e 
osservazioni sperimentali che accentuavano la “liquidazione” dei suoi 
presupposti peripatetici. D'altro canto, egli studiò con particolare acu- 
tezza il concetto di gravità dei corpi già avauzato da Buridano in for- 
ma ancora vaga, rifiutando la teoria aristotelica dei “luoghi naturali” 


che sottopose ad una critica oltremodo serrata. 


A questo proposito, occorre anzi sottolineare che Alberto, per risol- 
vere la lunga discussione sorta tra gli interpreti di Aristotele nel defi- 
nire il luogo naturale della terra, stabilisce che in ogni corpo si pos- 
sono ben distinguere due centri diversi, ossia il suo centro di grandez- 
za, e il suo centro di gravità. Tali centri non debbono necessariamente 
coincidere; anzi, non coincidono affatto in quei corpi che abbiano 
una densità non omogenea. Ma tale è appunto il caso della terra, le cui 
parti sono diversamente dilatate secondo la diversa esposizione ai rag- 
gi solari, sicché il suo centro di grandezza e il suo centro di gravità 
sono diversi; perciò il centro dell’universo non può coincidere con il 
centro di grandezza della terra, bensi solo con il suo centro di gravità. 
In tal modo, il movimento di gravitazione dei singoli corpi può essere 
interpretato da Alberto come una tendenza naturale a far coincidere il 
proprio centro di gravità con il centro del mondo, ossia con il centro di 
gravitazione terrestre. Questa tendenza — egli osserva — resta sem- 
pre identica e immutabile sia quando la si consideri allo stato poten- 
ziale, sia quando si verifica in atto, allorché un corpo resiste allo 
sforzo impiegato per toglierlo dal suo stato naturale, si muove per tor- 
narvi, oppure esercita la sua pressione sugli ostacoli che gli impedi- 
scono di raggiungerlo. 


Queste ricerche sulla statica e la dinamica dei corpi ebbero larga 
fortuna negli ambienti filosofici e scientifici della fine del Trecento e 
del secolo successivo, fino a influire probabilmente sull’elaborazione di 
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taluni famosi testi di Leonardo. Ma l’importanza di tali ricerche scien- 
tifiche, già lucidamente esposte nell’opera di Alberto, non deve far di- 
menticare la naturale diversità di metodo che passa tra l’atteggiamento 
dello scolastico tedesco e i futuri fondatori della scieirza moderna. È 
vero che Alberto fu anche un notevole matematico e persegui, sulla 
linea di Buridano e dell’Oresme, la riduzione in senso quantitativo 
dei processi e variazioni qualitative, analizzando con apparato geome- 
trico-matematico il problema dell’accrescimento o diminuzione delle 
forme qualitative. Però, a questa conclusione — che trae origine dalla 
polemica occamista contro le essenze e dall’esigenza assai positiva di com- 
prendere direttamente, dall’esperienza, i vari momenti graduali di 
tutti i processi fisici — non corrispondeva un adeguato strumento mate- 
matico, né una compiuta consapevolezza della radicale rivoluzione di 
metodo che avrebbe comportato un effettivo mutamento delle basi tra- 
dizionali della scienza. Cosî la tendenza di Alberto a definire siste- 
maticamente i fenomeni naturali e, in particolare, quelli della statica 
c della dinamica, poté giungere solo a taluni risultati particolari assai 
interessanti, come quando volle porre un rapporto di proporzione di- 
retta tra la velocità di caduta di un grave e il suo tempo di caduta. 
Però la prova dell’oscillazione e incertezza metodica di Alberto è pro- 
prio offerta da un altro passo della sua opera, dove questa tesi è im- 
plicitamente smentita dàll’affermazione che la velocità naturale di un 
corpo in caduta si accresce invece proporzionalmente allo spazio per- 
corso. Si tratta — è vero — di un’opinione da cui fu attratto lo stesso 
Galileo prima di accettare risolutamente la soluzione esatta; ma il fat- 
to che queste due soluzioni potessero essere ugualmente prospettate 
senza un'effettiva consapevolezza dellc loro diversissime implicazioni, 
dimostra sufficientemente i limiti entro i quali continua a muoversi 
anche la pit matura scienza medioevale. 


L'’Oresme e Alberto di Sassonia sono i raporesentanti più qualifi- 
cati di onell’-sito della tradizione occamista e buridaniana che sfocia 
nella decisa accentuazione della indagine naturalistica, affrontata con 
spirito spregiudicato e con l’ausilio di tecniche e metodi matematici già 
singolarmente sviluppati. Ma dalla scuola parigina uscirono anche altri 
pensatori maggiormente legati alle conclusioni della logica e della teo- 
logia occamista, e che tali dottrine divulgarono nei centri scolastici - 
della Germania dove proprio in quegli anni nascevano le prime grandi 
Università e accorrevano da Parigi studenti e professori germanici spinti 
a tornare in patria dalle difficoltà poste dal Grande Scisma e dalla 
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guerra dei Cento anni. Tra questi merita particolarmente di essere 
ricordato Marsilio di Inghen (t 1396), già allievo di Buridano a Pa- 
rigi, ove fu poi a sua volta professore dopo il 1362 e rettore nel 1367 
e 1371, prima di passare alla recente Università di Heidelberg (1386). 
Logico raffinato, che accentua la componente formalistica di certi testi 
di Buridano, Marsilio, nel suo Commento alle Sentenze, riafferma reci- 
samente la possibilità di una prova metafisica dell’esistenza di Dio, ben 
distinta però da una rigorosa dimostrazione matematica. Per questo, 
sebbene riconosca che si può provare l’unicità di Dio, la sua natura di 
causa efficiente e conservatrice di tutte le cose, nega però che si 
possa ugualmente dimostrare la creazione “ex nikilo,” che è solo oggetto 
di credenza e di fede. D'altro canto, nelle sue Abbreziationes libri phy- 
sicorum lo scolastico tedesco non esita a formulare una interpretazione 
del problema dell’impetus assai più “metafisica” delle analisi fisico- 
matematiche di Alberto e dell’Oresme, considerandolo come una realtà 
assolutamente distinta dal movimento e dotata di una propria partico- 
lare natura. Il che implica un atteggiamento nei confronti della scien- 
za ben diverso da quello che era venuto rapidamente maturando negli 
ambienti influenzati dall’opera dell’Autrecourt o dallo stesso Buridano. 

Il pensiero di Marsilio, che si diffuse rapidamente nelle scuole te- 
desche, è certo una delle maggiori fonti dell’occamismo teologico quat- 
trocentesco, che proprio in Germania e nella persona di Gabriele Biel 
doveva trovare il suo rappresentante più cospicuo. Ma alla larga pene- 
trazione dei temi occamisti, soprattutto in Germania, cooperò pure 
Enrico di Hainbuch (o Enrico di Langenstein), professore a Parigi dal 
1363, e quindi, nel 1384, a Vienna dove mori nel 1397. Autore, oltre 
che di un Commento alle Sentenze, di un ampio Commentario al Ge- 
nesi, di scritti di fisica (De reductione effectum specialium in virtutes 
communes, De habitudine causarum et influxu naturae communis re- 
spectu inferiorum), di astronomia e, addirittura, di economia (De con- 
tractibus emptionis et venditionis), e di politica (fu pure implicato nelle 
polemiche suscitate dal Grande Scisma) Enrico, di cui sono evidenti 
i rapporti con la scuola di Buridano e l’occamismo parigino, non fu cer- 
to un pensatore originale e subî influenze diverse e contraddittorie. Però 
ebbe l’indubbio merito storico di contribuire a introdurre nella cultu- 
ra teologica e filosofica alcune idee destinate ad agire profondamente 
per gran parte del Quattrocento. 

Tale fu del resto la funzione esplicata nei medesimi anni anche 
da altri filosofi di origine buridaniana ma di tendenze eclettiche, come 
Enrico Totting di Hoyta (t 1397), autore di un commento all’Ysagoge, 
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di un commento alle Sentenze, di trattati sull’anima e di scritti economi- 
ci, e professore a Parigi, Praga e Vienna, Enrico Pape di Ovta (talvol- 
ta confuso con il precedente), di cui sappiamo soltanto che insegnava a 
Praga intorno al 1369, e i cistercensi Gottescalco di Pomuk e Giacomo 
di Eltville, abate di Ebersbach, assai vicini al Woodham e all’Autrecourt. 
Attraverso la loro opera e i loro scritti, l’atteggiamento critico preparato 
dall’occamismo, e reso più acuto e polemico dalla grave crisi ecclesiastica 
e religiosa, doveva trovare in Germania un fertile campo di sviluppo, pa- 
rallelamente all’insorgere di quel diffuso sentimento di ostilità e di 
ribellione contro Roma e la teologia ufficiale che abbiamo già sot- 
tolineato parlando della diffusione della mistica eckhartiana. La for- 
tuna delle dottrine occamistiche di Gabriele Biel (1410 ca.- 1495) negli 
ambienti religiosi germanici fino alla vigilia della Riforma, e la loro 
influenza sulla formazione teorica del giovane Lutero bastano del re- 
sto, ad illustrare l’incidenza storica di certe posizioni teologiche cosi 
legate alla crisi della scolastica classica. 


2. I “calculatores” di Merton College 


In un ambito filosofico e scientifico diverso, ma pure affine a 
quello in cui si muovono i fisici parigini, opera poi, già intorno alla 
metà del s:colo, un gruppo di dotti professori del Merton College di 
Oxford, noti con il nome di calculatores. Su di-essi agisce certamente 
l'influenza del Bradwardine, che aveva fatto progredire i metodi di 
calcolo trigonometrico, si era già servito sistematicamente degli stru- 
menti matematici per la conoscenza dei fenomeni fisici ed anzi, per 
primo, aveva adoperato le lettere dell’alfabeto invece dei numeri 
per rappresentare le variazioni di quantità, e tutte le operazioni di 
addizione, divisione, moltiplicazione, ecc., compiute su queste quan- 
tità. Sulla stessa linea operano sia Guglielmo Heytesbury (1313-1380), 
sia Riccardo di Swineshead, autore di vari scritti di logica e di fisica 
(De insolubilibus et obligationibus, 1340 ca., De sensu composito et di- 
viso, Regulae solvendi sophismata, De motibus naturalibus, Commento 
alla Fisica), che pare debba esser distinto da un Ruggero di Swineshead, 
autore di un Commento alle Sentenze, sia Giovanni di Dumbleton, 
presente ad Oxford intorno alla metà del secolo, sia ancora Riccardo 
Billingham (1344-1414), che scrisse un fortunato trattato di logica per i 
principianti. Ma l’opera più fortunata uscita dall'ambiente di Merton 
College fu un trattato dal titolo Liber calculationum che sotto il nome 
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di “Riccardo Suisset” circolò, per quasi tre secoli, nelle maggiori uni- 
versità di Europa. È assai probabile, per non dire addirittura certo, 
che l’autore del Liber sia lo stesso Riccardo di Swineshead; né valgono 
ad impugnare questa attribuzione, riaffermata recentemente con ottimi 
argomenti dalla Maier, le obiezioni del Duhem, il quale fondandosi 
sull’incipit di un manoscritto parigino propose il nome di un igno- 
to Riccardo di Ghymi Eshedi. Comunque l’opera del Calculator eser- 
citò un’influenza notevolissima sulle correnti di studi logici e fisici del 
tardo Trecento, giacché l’uso del metodo delle calculaziones, ossia del 
calcolo e del simbolismo letterale permetteva di applicare alle varie spe- 
cie di moto il calcolo delle proporzioni, stabilendo cosi un minimo e un 
massimo nell’ordine spaziale e temporale in rapporto al variare di 
quantità continue e discrete. Ma spesso più che l’uso rigoroso delle di- 
mostrazioni matematiche il “Suisset” prefer esercitare le risorse di 
una sottile abilità dialettica, non diversa da quella spiegata dallo Hey- 
tcsbury. In tal modo il procedimento usato per calcolare i moti, e che 
si era svolto pid sul terreno della logica che su quello di un'effettiva 
tecnica matematica, poté essere applicato indifferentemente al piano 
fisiologico, psicologico, medico; persino i gradi di intensità dell’intelli- 
genza o della virti o di una malattia vennero definiti e calcolati attra- 
verso l’ipotesi di processi uniformi di accrescimento d’intensità e, dun- 
que, di gradi intermedi, sempre presenti tra i termini opposti di ogni 
processo. 

A differenza della scuola di Buridano, i calculetores di Merton Col- 
lege non volsero però i loro interessi ai problemi di dinamica; e se sotto 
l'influenza congiunta di Ockham e di Bradwardine respinsero la t20- 
ria della vis impressa, non accettarono però la dottrina dell’impetus pro- 
posta da Buridano. Il problema che essi affrontarono fu invece quello 
dell’insensio o remissio qualitatum seu formarum, ossia l’accrescersi o 
il diminuire quantitativo di una determinata qualità in rapporto ad 
una “scala” fissa. Da questo punto di vista, lo scopo che si propongono i 
calculatores oxoniensi è di determinare appunto il valore numerico 
che si deve attribuire, nei vari momenti, a tale qualità (ad es. la ve- 
locità, il calore, la luce, ecc.) considerata nel suo variare in relazio- 
ne a un’altra forma invariabile, definita col nome di “estensione” (ex- 
tensio) o “longitudine” (longitudo), come la distanza, il tempo, o la 
quantità di materia. Cosf, essi poterono già distinguere i processi o mo- 
vimenti “uniformi” (ad es. il moto locale di un corpo che copra distan- 
ze uguali in intervalli di t-mpo successivi uguali) dai processi o mo- 
vimenti “difformi,” caratterizzati invece dalla variazione della distan- 


488 


La scienza scolastica alla fine del Trecento 


za percorsa in intervalli di tempo uguali. Non solo; i fisici di Merton 
College seppero pure comprendere la differenza di comportamento tra 
moto “uniformemente difforme,” la cui accelerazione o sollecitamen- 
to segue una successione uniforme, e i moti “difformemente diffor- 
mi,” che non presentano tale caratteristica. 


Un'’intelligenza cosi acuta del rapporto tra l’intensio e l’extensio 
delle forme postula necessariamente un metodo particolare di rap- 
presentazione dei processi e dei moti naturali. Ora, i greci e gli arabi 
avevano cercato di utilizzare i procedimenti algebrici insirme a quelli 
geometrici, e di utilizzare la teoria delle curve per esprimere grafica- 
mente l’andamento di taluni fenomeni meccanici; anzi, “l’idea di sta- 
bilire la posizione di un punto în rapporto a delle coordinate perpen- 
dicolari era già familiare ai geometri e gli astronomi fin dall'epoca clas- 
sica” (Crombie). Dai testi arabi e greci tali procedimenti erano poi 
passati abbastanza presto negli ambienti occidentali; e sappiamo che 
fin dai primi decenni del XIV. secolo la rappresentazione grafica dei 
gradi dell’intensio di una forma in rapporto con l’extensio veniva spes- 
so indicata mediante un sistema di coordinate rettilinee. Rappresen- 
tando l’extensio con una retta orizzontale, i maestri di Merton Colle- 
ge solevano infatti indicare i vari gradi dell’intensio corrispondente 
con linee perpendicolari di altezza definita (latitudo o altitudo), e la li- 
nea che congiungeva i loro culmini successivi descriveva così una cur- 
va indicativa dell'andamento del fenomeno. 

Non entreremo qui nei particolari tecnici di questo tipo di rappre- 
sentazione grafica cui abbiamo, del resto, già accennato parlando del- 
l’Oresme. Ma ciò che importa notare è che sia l’Oresme che il Dum- 
bleton, sia Alberto di Sassonia che Marsilio di Inghen, fecero largo 
uso di questi procedimenti, sia per analizzare la variazione dell’in- 
tensità o della forza dell’azione della luce a seconda della maggio- 
re o minore distanza dalla sua fonte, sia per trattare i problemi della 
cinematica. D’altra parte, lo Hevtesburv, usando gli stessi metodi e 
approfondendo la nozione di “accelerazione,” giunse quasi negli stes- 
si anni a fornire delle descrizioni cinematiche assai accurate di di- 
verse forme e leggi di movimento. E, tra queste, merita particolare 
menzione la cosiddetta “legge della velocità media di Merton College” 
(“un movimento uniformemente accelerato o ritardato equivale, per 
quanto concerne lo spazio percorso in un tempo dato, a un movimento 
uniforme la cui velocità è uguale dal principio alla fine alla velocità 
istantanea posseduta dal movimento uniformemente accelerato nell’istan- 
te mediano del tempo”), la cui prova aritmetica fu data intorno al 1335 
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40 dallo Heytesbury, da Riccardo Swineshead e dal Dumbleton, e la 
cui dimostrazione geometrica venne quindi elaborata dall’Oresme. 

Simili risultati, certo assai notevoli dal punto di vista storico, non 
debbono però far dimenticare i gravi limiti sia sperimentali che mate- 
matici che continuano a condizionare questi ultimi sviluppi della fisica 
medioevale. La mancanza di strumenti e di mezzi capaci ancora di tra- 
durre sul piano pratico la forte tendenza sperimentale già cosî viva agli 
inizi del XIII secolo, i limiti relativi delle conoscenze matematiche 
dei maestri di Merton College, costituirono infatti altrettanti ostacoli 
insormontabili all'acquisizione di una metodologia scientifica veramen- 
te nuova. Né è difficile comprend:re perché, di fronte all’impossibilità 
reale di offrire una solida base pratica alle proprie discussioni teori- 
che, essi finissero col risolvere la loro vocazione scientifica nell’ambito 
dell’analisi logica, quando non tentarono addirittura di trasformare la 
tecnica delle calculationes in una sorta di astratto metodo universale 
capace di definire tutti i fenomeni della realtà. Le applicazioni della 
teoria dell’impetus che lo stesso Oresme tentò di svolgere nel cam- 
po della psicologia, quella sorta di calcolo delle qualità morali che ri- 
troviamo in talune pagine del Dumbleton, o addirittura, le più strane 
conseguenze dedotte da altri nello studio dei fenomeni biologici come 
la generazione delle piante o degli animali, sono altrettanti esempi 
della rapida decadenza di una brillante esperienza scientifica costretta a 
ripiegare nel limbo astratto e pericoloso di puri virtuosismi formali. Il 
che spiega, tra l’altro, perché, a distanza di mezzo secolo dalle ardite ri- 
cerche di Merton College, i “sofisti britannici” divenissero il prin- 
cipale bersaglio della polemica umanistica, fieramente avversa alla 
minacciata riduzione di tutto il sapere umano nel brillante e sterile 
giuoco formale di un tipo di analisi logica e “matematica” estrema- 
mente raffinata, ma ormai incapace di afferrare la realtà dei fatti fisici 
e umani. 

Nonostante tutte je polemiche e le condanne vergate dalla penna 
del Petrarca e dei suoi primi discepoli, i calculatores di Merton College 
continuarono però a godere di eccezionale fortuna per tutto il XIV e 
XV secolo in Inghilterra, a Parigi e in Germania, e, più tardi, anche 
in Italia dove, nel corso del XV secolo e ancora agli inizi del XVI, 
Padova e Pavia ospitarono illustri insegnanti dei sophismata e delle 
calculationes britannicae. Tra i maestri che operarono in Italia, con- 
tinuandovi la tradizione già illustrata dall’Oresme e da Alberto di Sas- 
sonia gioverà soprattutto ricordare l’agostiniano Giacomo di Napoli, au- 
tore di un trattato De perfectione specierum e forse anche di un 
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De latitudinibus formarum, Pietro degli Alboini da Mantova (t 1400 
ca.) di cui conosciamo una Logica e un Tractatus de primo et ultimo 
instanti, e, soprattutto, Biagio Pelacani da Parma (1416), formatosi nel- 
l’ambiente pavese, pid tardi, intorno al 1379-80 professore a Bologna 
di logica e di astrologia e, quindi, presente a Padova nel 1384-85 e a 
Firenze nell’88. La sua opera (costituita da commenti all'Organon, al 
De anima ed alla Physica, da trattati in cui analizza gli stessi problemi 
già affrontati dal Bradwardine, da Alberto di Sassonia e da Marsilio 
di Inghen, e da una celebre Perspectiva, fondata sull’ottica araba) è però 
particolarmente nota per il Tractatus de ponderibus, in cui sono riela- 
borate e discusse le tesi dei suoi predecessori parigini ed oxoniensi. Cost, 
nei primi due libri, egli svolge una discussione serrata e metodica dei 
problemi di statica e di meccanica, condotta sulla linea della scuola di 
Buridano e di Merton College; ma, per trattare i problemi dell’idrosta- 
tica, preferisce ricorrere ad Archimede di cui conosce ed usa le dottrine 
più significative. 

Biagio Pelacani non è sempre un autore originale, anche se i 
suoi scritti segnano un discreto progresso nelle conoscenze fisiche già 
definite intorno alla metà del secolo. Eppure la sua attivîtà di pro- 
fessore, operante in un ambiente culturale già profondamente permeato 
di cultura umanistica, è la prova più eloquente della continuità di una 
corrente di pensiero logico e scientifico destinata a svolgersi in gran 
parte d’Europa per tutto il Quattrocento, fino all'importante impresa 
che si verificò tra la fine di questo secolo e i primi decenni del Cin- 
quecento, quando le opere di Buridano e di Alberto di Sassonia, di 
Heytesbury, di Bradwardine e del “Suisset,” vennero largamente pub- 
blicate e diffuse nei grandi centri editoriali di Venezia e di Parigi. Del 
resto, per limitarsi all'ambiente italiano, basterà qui accennare all’atti- 
vità di maestri scolastici come il notissimo Paolo Nicoletti (Paolo Ve- 
neto, + 1429), il suo discepolo Gaetano da Tiene (+ 1465) e Simone da 
Lendinara, i quali, sotto l'influenza combinata dalla logica terministi- 
ca, delle “calculationes suisseticae” e delle discussioni parigine, conti 
nuarono per gran parte del Quattrocento a dibattere i problemi e le 
teorie della tarda scienza trecentesca. 


3. Le scienze naturali e mediche 


Se i progressi della meccanica ‘dalla metà del XIV secolo sono in- 
dubbiamente assai importanti e fecondi, non sono però meno impor- 
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tanti anche quelli delle altre scienze, sollecitati spesso dallo sviluppo 
sempre più accentuato della vita economica e tecnica. I nuovi procedi- 
menti introdotti nella pratica della fonderia e delle altre tecniche siderur- 
giche, la comparsa della polvere da sparo e delle prime armi da fuoco. îl 
cui uso risale in Occidente alla prima metà del XIV secolo, lo sviluppo 
dell’arte vetraria con le sue immediate applicazioni nel campo delle ri- 
cerche ottiche e delle esperienze chimiche, i progressi della tintoria e 
delle industrie tessili, sono altrettanti coefficienti di un ulteriore ap- 
profondimento delle conoscenze scientifiche e delle loro conseguenze 
pratiche, strettamente legato al nuovo corso dell’economia europea. Ma 
la scienza che pid di ogni altra progredisce e si perfeziona, è indub- 
biamente la medicina, alla cui evoluzione contribuiscono varie cause, 
tra le quali va ricordato il notevole incremento delle istituzioni ospeda- 
liere consesuente allo svilupvo delle grandi correnti di traffico, e il pau- 
roso flagello della peste del 1347-48. Senza entrare in particolari che esu- 
lano dal nostro compito, ci limiteremo qui a segnalare le accurate descri- 
zioni dei sintomi e del decorso di talune malattie (come la peste, la dif- 
terite, la lebbra, il diabete, il cancro, l’evilessia) di cui sono già capaci 
medici come Bernardo di Gordon, Gentile da Folieno o Guido di Chau- 
liac, o le discussioni sui veicoli e le racioni di contagio che vensono af- 
frontate da molti medici occidentali, di fronte ai fenomeni di diffusione 
epidemica o endemica della peste o della lebbra. Il erande trattato di Gio- 
vanni di Boronena (1365 ca.). o il Conceiliem sul modo di evitare la peste 
di G-ntile da Foliono. illustrano assai bene le concezioni nidi avanzate snl 
meccanismo del contagio, che i medici occidentali trassero probabil- 
mente non solo dall’osservazione diretta della pestilenza, ma anche dal- 
la conoscenza deeli scritti dei grandi medici arabi contemporanei, co- 
me Ibn-al-Khahîb. Tuttavia, con la geniale supposizione della esisten- 
za di certi semina morbi. alla cui onera si dovrebbe la diffusione 
delle epidemie, contrastano altre dottrine non meno fortunate e autore- 
voli che indicano le cause del morbo nelle inflmenze astrolociche, nella 
“corruzione dell’aria.” n. addirittura. nella moltiplicazione delle “spe- 
cie” infettive. Né si può dire che recasse un gran contributo al progres- 
so della medicina l’uso delle calculationes applicate allo studio .dei 
gradi di sanità o di malattia, cui indulgeva cosf spesso anche lo stes- 
“o Gentile. 

Per il resto. il XTV secolo conosce però un notevnl= prneresso 
delle tecniche chiruroiche. vede annrontare i primi recolamenti cit- 
‘adini, con la relativa istituzione delle “quaranten=!” e soprattatto 
assiste al rapido progresso delle conoscenze anatomiche che ciù, verso la 
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fine del secolo, raggiungono un grado assai notevole di sviluppo. Ed è 
sotto la spinta delle esigenze sempre più pressanti di una società già 
fortemente avanzata nelle sue strutture economiche e tecniche, che 
la medicina reca il suo valido contributo alla nuova intelligenza empiri- 
ca della natura già manifestatasi ai vari livelli della scienza e della tec- 
nica trecentesca. Insieme all’opera dei matematici e dei geometri, che 
già tentano di costruire strumenti più funzionali per la conoscenza dei 
Fenomeni meccanici, le osservazioni dei medici empirici e la crescente 
curiosità per lo studio accurato della vita delle piante e degli animali 
indicano l’emergere di una mentalità scientifica insoddisfatta dei limiti 
del sapere tradizionale e già volta alla ricerca di nuovi raetodi ed espe- 
rienze. Cosi dalla crisi dei modelli scientificitradizionali denunciati dal- 
la stessa tecnica dei calculatores e dalla rapida degenerazione delle tec- 
niche nominalistiche, comincia a maturare una nuova vocazione schiet- 
tamente empiristica, destinata a svilupparsi, più tardi, nell’ambierte sto- 
rico della cultura umanistica. 
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Alla fine del Trecento, la crisi delle istituzioni e dei fondamenti 
ideologici del mondo medioevale giunge definitivamente al suo apice. 
La Chiesa, travolta dal Grande Scisma (1378-1418) e dilaniata per oltre 
quarant'anni da aspri conflitti religiosi e politici, cade in uno dei perio- 
di più oscuri della sua storia; l’Impero ormai privato di ogni effettiva 
autorità è ormai, per usare le parole del Petrarca, “un vano nome senza 
soggetto”; i regni di Francia e d’Inghilterra, ancora ibride strutture mez- 
zo feudali e mezzo assolutistiche, sono minacciati dalla ribellione della 
nobiltà e da aspre crisi dinastiche, dalle quali riemergeranno, con i carat- 
teri di stati nazionali moderni, solo nella seconda metà del XV secolo. 
E, intanto, nell’Italia centrale e settentrionale, scompaiono rapidamente 
le forme tradizionali della società comunale, sostituite da regimi signo- 
rili e oligarchici che hanno già la struttura e l’influenza di veri e propri 
stati regionali. Cosi, mentre il secolo si chiude tra i bagliori di nuove 
Jacqueries e la lunga sanguinosa vicenda della rivolta hussita, vengono 
meno definitivamente quelle strutture politiche e sociali c quelle forme 
di organizzazione della vita intellettuale che avevano guidato l’evolu- 
zione della cultura filosofica del Basso Medioevo. 

In Italia, nel paese in cui la formazione di una società di tipo pre- 
capitalistico era stata pit rapida e coerente, non tarderà a formarsi una 
nuova classe d’intellettuali, di carattere e formazione ben diversa da 
quella dei chierici tradizionali, che nei decenni a cavallo tra i due seco- 
li getterà i primi solidi fondamenti di una nuova concezione dell’uomo 
e della sua missione mondana e storica. Ma questo fenomeno non si 
verifica ancora negli altri paesi dell'Europa occidentale, dove la crisi di 
eliminazione dei residui feudali procede con assai maggiore difficoltà; 
dalla Francia duramente provata dalle vicende della guerra dei Cen- 
t'anni e dai conflitti tra Borgognoni e Armagnacchi, all’Inghilterra an- 
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cora lontana nel suo futuro sviluppo economico e sociale, alla Germania 
dove la potenza militare e politica della grande feudalità crea una sin- 
golare condizione di arretratezza storica. In questi paesi, per gran parte 
del XV secolo, la vita culturale resterà legata alle istituzioni scolastiche 
e continuerà a percorrere le stesse vie già battute dalla riflessione trecen- 
tesca; e, mentre in Italia l’umanesimo rimuove dalle basi la tradizione 
intellettuale dell'Occidente, la discussione filosofica nel resto dell’Euro- 
pa segna solo l’epilogo e spesso la decadenza delle grandi esperienze 
compiute dalla tradizione occamista. Nondimeno, già alla fine dei Tre- 
cento, non sono pochi i maestri che mostrano una chiara coscienza della 
condizione di crisi in cui versa la cultura scolastica, né mancano i se- 
gni di un’inquietudine sempre più vasta e profonda che si diffonde di 
anno in anno nei grandi centri scolastici dell'Occidente direttamente 
toccati dalle vicende dello Scisma, e indotti a prender partito dinanzi ai 
problemi politici e religiosi che sono bruscamente affiorati con la rottu- 
ra dell’unità ecclesiastica. L'evoluzione dello Studio parigino, che si sot- 
trae in misura sempre maggiore all’ubbidienza papale, fino a mani- 
festare la sua aperta ribellione negli anni dello Scisma, ne è un esem- 
pio assai eloquente. Ma a catalizzare l’insofferenza, lo spirito di ribel- 
lione, il desiderio di un radicale mutamento della cultura tradizionale 
e dei suoi presupposti, contribuisce certo, in maniera rilevante, il trion- 
fo dell’occamismo, che si pone adesso decisamente come la via moderna 
contro tutti gli 2r/i94i, siano essi Alberto o Tommaso, Bonaventura o 
Egidio, Duns Scoto o Enrico di Gand, e porta fino alle ultime con- 
seguenze le proprie implicazioni critiche e scettiche. 

Già nelle pagine precedenti abbiamo visto quanto fosse diffusa nella 
seconda metà del secolo l’influenza della scuola di Ockham e di Buri- 
dano a Parigi, ad Oxford e nelle nuove università germaniche; ma il 
miglior segno della loro vittoria sulle scuole e le tradizioni del passato è 
dato dall’assunzione del cancellierato parigino, nel 1389, da parte di un 
tipico e conseguente rappresentante del nominalismo occamista come 
Pietro d’Ailly (1350-1420), più tardi cardinale di Santa Romana Chiesa 
e uno dei Padri più influenti al Concilio di Costanza. Autore, tra l’al- 
tro, di un Commento alle Sentenze e di un’Imago mundi, che è singo- 
lare documento del sapere scientifico del tempo, Pietro accetta infatti 
senza riserva la distinzione occamista tra una conoscenza di tipo logico- 
matematico, fondata sull’evidenza razionale, e una conoscenza sensibile 
che può solo accertarci della realtà di fatto dei nostri atti e degli oggetti 
che cadono sotto i sensi. Ma le conseguenze gnoseologiche che egli ne 
trae sono ancora più drastiche di quelle avanzate da Nicola di Autre- 
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court: la verità logico-matematica può muoversi solo tra i “termini” e 
“segni” che costituiscono il discorso scientifico, e non tra le cose che da 
questi segni sono assolutamente diverse e distinte. Perciò, anche accet- 
tando la possibilità di un sapere logico estremamente raffinato, bisogna 
considerare con un largo scetticismo tutte le pretese della ragione di 
conoscere i principi e le ragioni della realtà, le quali risidono, del re- 
sto, solo nella volontà divina totalmente libera e illimitata. Tutto l’or- 
dine naturale è pertanto cosi contingente da impedire qualsiasi no- 
stra pretesa di conoscenza per causas: il che implica, n:cessariamente, 
l'impossibilità di dimostrare l’esistenza di Dio o dei suoi attributi, al- 
meno usando le tecniche tradizionali del ragionamento teologico. 

A questa recisa rinunzia ad ogni forma di argomentazione teolo- 
gica, corrisponde però nel d’Ailly un acceso e radicale fideismo (che 
mira alla semplificazione degli inutili apparati scolastici ed alla riduzio- 
ne della teologia alla pura e semplice illustrazione delle parole d’Iddio) e 
un volontarismo morale che accentua i più estremi atteggiamenti occa- 
misti. Ma anche in questo fideismo è sempre presente una certa nota 
scettica e una sostanziale sfiducia in qualsiasi tentativo di fornire una 
giustificazione razionale della fede, accettata, si direbbe solo per una 
irrazionale scommessa. 

Pietro d’Ailly, sostenitore delle dottrine conciliariste, alto prelato e 
portavoce delle istanze francesi al Concilio, è un esempio assai tipico del- 
la progressiva prevalenza delle componenti scettiche negli interessi scien- 
tifici dell’occamismo classico. Un altro singolare rappresentante della 
dissoluzione dottrinale della scolastica è però il maestro francescano gre- 
co Pietro di Candia (1340 ca.- + 1410), baccelliere ad Oxford e maestro 
a Parigi dal 1378 al 1381, eletto Papa “pisano” nel 1409 con il nome di 
Alessandro V. Pietro di Candia che non nasconde una sua singolare 
simpatia per il proprio “connazionale” Platone, può sembrare, per certi 
suoi atteggiamenti, vicino ai formalizzantes, ma riconosce però che il 
conflitto tra scotisti e occamisti si fonda su due modi diversi di conside- 
rare la realtà e su due metodi metafisici opposti che sono però entrambi 
necessari. Procedere da “metafisico,” come ha fatto lo Scoto, o da “logi- 
co,” come ha preferito l’Ockham, è infatti per lui un atteggiamento 
ugualmente legittimo. E si deve aggiungere che il francescano cretese 
non ha alcuna difficoltà ad accettare conclusioni diverse o addirittura 
opposte secondo i diversi punti di vista, o a porre magari in discussione 
quegli stessi fondamenti dell’“univocità” scotista che ha pure accettato 
poco prima come validi postulati metafisici. Infine, in teodicea, non 
nasconde una cauta simpatia per le tesi occamiste. Quella certa “stan- 
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chezza speculativa,” che il Gilson ha indicato come un carattere sempre 
pit evidente nella scolastica dell’ultimo Trecento, ha già dunque nel 
futuro pontefice un rapprssentante quanto mai esemplare per la stessa 
lucidità e arguzia critica delle sue argomentazioni. E chi legga il suo 
Commento alle Sentenze non può che riconoscervi una nuova eloquen- 
te manifestazione di quella generale sfiducia nei grandi “sistemi” del 
passato, di cui sono presenti tanti segni nell’ambiente filosofico parigi- 
no o oxoniense. Nel corso della lotta tra moderni e antiqui, che si pro- 
lungherà per gran parte del XV scolo, questo atteggiamento diverrà 
sempre pi aperto e dominante; e ne nasceranno quelle ultime cor- 
renti di pensiero di tono scetticheggiante o eclettico destinate a soprav- 
vivere, ancora agli inizi del Cinquecento, alla crisi definitiva della cul- 
tura scolastica. 


Che poi questa crisi fosse già giunta, tra la fine del Trecento e i 
primi anni del Quattrocento, ad un punto di estrema gravità, lo intese 
assai bene Giovanni Charlier di Gerson (t 1429), discepolo del d’Ailly, 
al quale successe nel cancellierato nel 1395. Teologo e rigoroso custode 
della ortodossia, sospettoso verso tutte quelle tendenze realistiche o “pla- 
tonizzanti” che considerava la prima causa delle dottrine ereticali di 
Wycl-ff e di Huss, anche la sua adesione al nominalismo fu soprattutto 
un modo di combattere ogni pericolosa confusione di teologia e filoso- 
fia, in nome di un coerente fideismo fondato sulla diretta esperienza 
della tradizione evangelica. Assai sensibile ai grandi temi spirituali del- 
la mistica fiamminga e renana, egli scese in aperta polemica contro coloro 
che non intendevano il profondo accordo della logica con la metafi- 
sica, o che credevano di risolvere i problemi della teologia con metodi 
logici o metafisici. Ma, d’altro canto, timoroso delle profonde conse- 
guenze che lo scetticismo metafisico può avere anche nei riguardi del- 
la fede, volle chiudere in un ambito ben limitato i poteri della filosofia 
naturale, cui il teologo doveva contrapporre la sapienzia di Paolc e 
di Dionigi, la mistica di Bernardo e di Bonaventura. Ogni “insana” 
curiosità, ogni orgoglio “satanico,” ogni illusoria scienza dovevano esser 
quindi banditi dal campo della scienza divina dove non c’è posto che 
per la fede genuina e per la sottomissione totale alla volontà sconfina- 
ta e insondabile del Dio creatore. Libertà e volere assoluto, Dio era 
infatti, per Gerson, al di là e al di sopra di ogni logica, al di là e 
al di sopra di qualsiasi limite razionale. Ed è per questo che, accen- 
tuando fino al limite la tematica volontaristica dell’Ockham, egli re- 
spinse le “platoniche” formalitates poste come schermo tra l’onnipotenza 
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del Signore e l’esistenza dell’individuo. Tutte le formae metaphysicales, le 
quidditates, le rationes, vennero cosi bandite risolutamente da questo 
tenace difensore di una teologia che s’identificava con la pura esposi- 
zione della “parola” divina ed aveva come sua costante pratica la fe- 
dele “imitazione” di Cristo. Ma la condanna che Gerson gettò contro 
tutti coloro che avevano “platonizzato” il Dio cristiano, imponendo alla 
sua libera potenza il limite metafisico delle idee, fu estesa anche ai 
realisti più moderati; anzi venne volta con particolare violenza contro 
i seguaci di Lullo che il cancelliere parigino fece bandire dall’Univer- 
sità. Riconoscendo le comuni radici platoniche che ispiravano le tesi 
metafisiche di Scoto e l’esemplarismo di Lullo, Gerson vide in que- 
ste dottrine la rinascita mascherata di un perenne pericolo che la teolo- 
gia ortodossa aveva dovuto sempre affrontare ogni volta che, da Ori- 
gene all’Eriugena e da Amalrico a Wycleff, si era ritrovata di fron- 
te alla tentazione dell’idealismo platonico. La familiarità con le tesi 
della metafisica classica, l’accettazione delle formule filosofiche care ai 
greci ed agli arabi, non poteva essere infatti pagata che con la perdita 
della nozione cristiana di Dio e la rinunzia alla sua assoluta trascendenza. 
Poiché quando si inseriscono nella considerazione del divino le distin- 
zioni della logica e gli intermediari della metafisica platonica, subito 
se ne distrugge la vivente realtà e l’unità ineffabile e misteriosa. 


Di fronte a questa minaccia, che gli sembrava mirare alle stesse 
radici della tradizione cristiana, come di fronte alle dispute tra anti- 
qui e moderni che generavano la più profonda sfiducia nella teologia e 
nella verità ortodossa, Giovanni Gerson opponeva il richiamo insisten- 
te e polemico alla semplicità della fede, alla tradizione della Bibbia e 
dei Padri, troppo spesso trascurata dai teologi-metafisici. E proprio per- 
ché la teologia dei suoi tempi era il campo di battaglia delle “sètte,” con- 
tinuamente tradita dalla vanità e dalle inutili complicazioni intellettua- 
li dei magistri, egli già avanza quell’imperioso appello alla fiducia indi- 
scussa e indiscutibile nella pura rivelazione che non soffre di esser rac- 
chiusa nelle formule logiche del pagano Aristotele o nelle “Idee” del 
pagano Platone, ma deve esser insegnata con “semplice chiarezza,” do- 
vunque si affermi la verità ortodossa. 


Giovanni Gerson, teologo e mistico, conduceva questa battaglia con- 
tro la decadenza della teologia e la sofistica sapienza dei magistri con 
lo stesso impeto con cui pochi anni dopo avrebbe sollecitato la convoca- 
zione del Concilio, difeso a Costanza le idee conciliari contro la “monar- 
chia” papale, e contribuito in maniera decisiva alla condanna di Huss e di 
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Gerolamo da Praga. Sostenitore di una riforma che sarebbe stata elusa 
dall’abile politica dei futuri pontefici umanisti, egli rappresentava 
alla Sorbona, come nella vita ecclesiastica del suo tempo, l’estrema rea- 
zione spirituale contro la progressiva scomparsa di quel carattere teolo- 
gale che aveva informato per secoli la civiltà cristiana occidentale, e, 
insieme, preannunziava con lucida coerenza i motivi di una profonda 
crisi religiosa che s'andava aggravando di giorno in giorno nella co- 
scienza dei suoi contemporanei. Ma, se la polemica spirituale del can- 
celliere parigino non avrebbe potuto arrestare la progressiva involu- 
zione della cultura scolastica, o vincere la raffinata e sottile sofistica 
delle nuove generazioni dei logici “britanni” o “ispani,” altrove, in 
un ambiente storico ben diverso dalla Parigi di re Carlo, maturava una 
cultura nuova e originale che non aveva più nessun legame con la tra- 
dizione scolastica e le sue memorabili istituzioni. Nell’Italia umani- 
stica, alla scuola del Petrarca, del Salutati e del Marsili, la meditazione 
sull’uomo, la sua storia, il suo destino “civile” e la sua libera vocazione 
mondana, già sostituiva l’antica sapienza speculativa dei teologi, mu- 
tando alla base le direttive storiche della civiltà europea. E la polemica 
contro le scholae e gli scholastici, i loro sofismi e la vanità di una dia- 
lettica elevata a norma di tutto il sapere, che risuonava nelle pagine de- 
gli intellettuali laici, formati allo studio dell’eloquenza, della storia e 
della filologia, annunziava un nuovo modo di pensare e di vivere, me- 
scolando al lento tramonto del tempo medioevale le prime luci di un’al- 
tra età dell’Occidente. 
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delle opere cit.). 

M. De Wutr, Histoire de la Philosophie médiévale, Lovanio, 1947, nella 
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P.L. e P.G. per la Patrologia latina e la Patrologia greca, MGH per i Monu- 

menta Germaniae Historica, DThC per il Dictionnaire de Théologie 

catholique e DHGE per il Dictionnaire d'Histoire et Géographie Ecclé- 
siastiques. Per le sigle delle riviste citate più frequentemente rinviamo all’ap- 
posita tavola. 
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J. G. Mussmann, Grundriss der allgemeinen Geschichte der christlichen Phi- 
losophie, mit besonderer Riicksicht auf die christliche Theologie, Halle, 
1830. 


® Alla compilazione di questa bibliografia hanno largamente contribuito mia 


moglie Nidia Danelon e l’amico Prof. Francesco Adorno, che ringrazio per il loro 
prezioso aiuto. 
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1932). 

J. Hessen, Patristische und Scholastische Philosophie, Breslavia, 1922. 

F. UeBERWEG, Grundriss der Geschichte der Philosophie, vol. II, a cura di 
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Ipem, Die Naturphilosophische Bedeutung der scholastischen Impetustheorie, 
“Schol.,” 1955. 

C. Wirson, W. Heytesbury. Medieval Logic and the Rise of Mathematical 
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Sciences, vol. 1, Parigi, 1957. 
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litaires, XII, XIII et XIV siècles, Alengon, 1957. 

A. C. CromBie, Augustine to Galileo. The History of Science. A. D. 450- 
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Parte prima 


Capitolo primo 
Boezio 


Opere: a) Opere scientifiche: De institutione arithmetica; De institutione 
musica; uno scritto di astronomia perduto; uno scritto di geometria an- 
ch'esso perduto. 

b) Opere filosofiche: traduzione delle Categorie; Commento alle Cate- 
gorie; traduzione del De interpretatione; primo Commento al De inter- 
pretatione; secondo Commento al De interpretatione; traduzione degli 
Analytici primi e secondi; traduzione dei Topici (non è certo, però, se 
la traduzione che va oggi sotto il suo nome sia autentica); traduzione della 
Isagoge di Porfirio; primo Commento all'Isagoge; secondo Commento alla 
Isagoge; commento ai Topici di Cicerone; De syllogismo categorico; Intro- 
ductio in syllogismos categoricos; De syllogismo hypotetico; De divisione; 
De differeptiis topicis; Consolatio philosophiae. È discussa l’attribuzione 
della versione degli Elenchi sofistici. 

c) Opere teologiche: De Trinitate; Ad Iohannem diaconum utrum Pater 
et Filius et Spiritus Sanctus de divinitate substantialiter praedicentur; Ad 
cundem quomodo substantiae in co quod sint bonae sint, cum non sint 
substantialia bona; Liber contra Eutychen et Nestorium. Non è invece auten- 
tico il De fide catholica attribuito tradizionalmente a Boezio. 


Edizioni: Le opere in P. L., 63-64, nel “Corpus” di Vienna 48 e 67. 
I trattati teologici si vedano nell’ed. StewartT-RanD, Londra, 1918 (u.e. 1953), 
la Consolatio nell’ed. BreLer, in “Corpus Christianorum” 94; del De inter- 
pretatione cfr. l’ed. Meiser, Lipsia, 1877-1880. Delle traduzioni italiane della 
Consolatio ricordiamo quelle del Moricca (Firenze, 1921, 1942) e del Cappa 
(Milano, 1940). Gli Opuscola theologica sono stati tradotti dal RAPISARDA, 
Catania, 1947; i Pensieri sulla musica (testo e trad.) dal Damermni, Firen- 
ze, 1949. 


Bibliografia: La bibl. generale in GEYER, pp. 669-670; De Barr, nn. 4393- 
4443; De Wutr, I, pp. 127-128. V. inoltre tra le opere pit importanti e 
recenti: 

I. Brnez, Boèce et Porphyre, “Rev. Belge Philol. Hist.,” 1923. 
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K. Bruprr, Die philosophischen Elemente in den Opuscula Sacra des 
Boethius, Lipsia, 1928. 

L. A. Cooper, A concordance of Boethius, Cambridge, 1928. 

R. Bonnaup, L'éducation scientiphique de Boèce, “Spec.” 1929. 

R. Carton, Le christianisme et l'augustinisme de Boèce, “Revue Philos.,” 
1930. 

H. ]. BroscH, Der Seinbegriff bei Boethius, Innsbruck, 1931. 

G. Capone Braca, La soluzione cristiana del problema del “summum 
bonum,” in Philosophiae consolationis libri V di Boezio, “Arch. st. 
filos.,” 1934. 

A. Guzzo, L'Isagoge di Porfirio e i commenti di Boezio, in Concetto e 
saggi di storia della filosofia, Firenze, 1940. 

L. Atronsi, Problemi filosofici della “Consolatio” boeziana, “Riv. filos. 
neosc.,” 1943. 

F. SoLmsen, Boethius and the history of the Organon, “American Journ. 

Philos.,” 1944. 

Minio PaLueLLo, The sext of the Caiegoriae, the latin tradition, “Classi- 

cal Quart.,” 1945. 

ALronsi, L’umanesimo boeziano della “Consolatio,” “Solidalitas Erasmia- 

pa,” 1950. 

Diurr, The Propositional Logic of Boethius, Amsterdam, 1951. 

V. Depeck-Hery, Boethius De consolatione philosophiae ‘by Jean de 

Meun, “Med. Stud.,” 1952. 

.Vann, The Wisdom of Boethius, Londra, 1952. 

Rapisarpa, La crisi spirituale di Boezio, Catania, 1953. 

REICHENVERGER, Untersuchungen zur liter. Stellung der “Consolatio phi- 

losophiae,” Colonia, 1954. 

PrLicersporFER, Zu Boethius “De interpretatione”” “Wiener Stud.,” 1953. 

AcLronsi, Storia interiore e storia cosmica nella “Consolatio” boeziana, 

“Convivium,” 1955. 

KortLER, The vulgate tradition of the “Consolatio” in the 14*h century, 

“Med. Stud.” 1955. 

NéponceLLES, Le variations de Boèce sur la personne, “Rev. sc. relig.,” 

1955. 

. Scumipr, Gottheit und Trinitit. Nach dem Kommentar des Gilbert 

Porreta zu Boethius, “De Trinitate” Basilea, 1956. 

Rapisarna, Poetica e poesia di Boezio, “Orpheus,” 1956. 

. ScHmIpT, Philosophisches und Medizinisches în der Consolatio des 

Boethius, “Festschrift Bruno Snell,” Monaco, 1956. 

S. SuLowski, Les sources du “De consolatione Philosophiae” de Boèce, 

“Sophia,” 1956. 

L. Mino PaLuetto, Les traductions et les commentaires aristotéliciens de 
Boèce, “Studia patristica,” 1956. 
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A. Viscarpi, Boezio e la conservazione e la trasmissione dell'eredità del 
pensiero antico, in I Goti in Occidente, Spoleto, 1956, pp. 232-243. 

J. SHiet, Boethius and Andronicus of Rhodes, “Vig. Christ.,” 1957. 

E. GecenscHatz, Die Freiheit der Entscheidung in der Consolatio philoso- 
phiae des Boethius, “Museum Helveticum,” 1958. 

F. Von Lepet, Die antike Musik-theorie im Lichte des Boethius, Berlino, 
1958. 

J. SHiet, Boethius Commentaries on Aristotle, “Med. Renaiss. Stud.,” 1958. 

G. F. Pacatto, Per un'edizione critica del “De hypotheticis syllogismis” 
di Boezio, “Italia medioevale e umanistica,” 1958. 

P. Hapor, Un fragment du commentaire perdu de Boèce sur les Catégories 
d'Aristote dans le Codex bernensis 363, “Arch. Hist. doctr. litt. m. à.,” 
1959. 


Cassiodoro 
Opere: De anima; Institutiones. 


Edizioni: Oltre l’ed. in P. L., 69-70 si vedano le Opera in “Corpus 
Christianorum,” 97-98; le Institutiones nella fondamentale ed. R.A.B. My- 
nors, Oxford, 1937. 


Bibliografia: La bibl. generale in GeyER, pp. 671; De Brie, nn. 4383-4392; 

De WuLr, I, p. 128. 

Tra la produzione più importante e pit recente cfr.: 

A. Van pe Vrver, Cassiodore et son ocuvre, “Spec.,” 1931. 

H. TuÙiece, Cassiodor, seine Klostergriindung Vivarium und sein Nach- 
wirken im Mittelalter, “Studien u. Mitt. z. Gesch. der Benedektineror- 
dens,” Monaco, 1932. 

E. K. Ranp, The new Cassiodorus, “Spec.” 1938. 

A. Van pe Vrver, Les “Institutiones de Cassiodore et sa fondation à Viva- 
rium, “Rev. Bénédict.,” 1941. 

P. CourceLLE, Les lettres grecques en Occident, Parigi, 1943, pp. 313-388. 

G. Barpyr, Cassiodor et la fin du mond ancien, “Année théol.,” 1945. 

L. W. Jones, Cassiodorus senator, New York, 1946. 

P. Lamma, Cultura e vita in Cassiodoro, “Studium,” 1947. 

A. MomicLiano, Cassiodorus and Italian culture of his time, Oxford, 1958. 


Isidoro di Siviglia 
Opere: Etymologiae; De natura rerum; De ordine creaturarum; Diffe- 
rentiarum libri duo. 


Edizioni: in P. L., 81-84; le Etymologiae, a cura di W. M. Linpsar, Ox- 
ford, 1911. 


Bibliografia: La bibl. generale in GevER, pp. 671-72; De Brie, nn. 4493- 
4518; De WutrFr, I, p. 129. 
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In particolare cfr.: 

B. ALraner, Der Stand der Isidorforschung, Roma, 1936. 

J. Pérez pe UrBet, S. Isidor de Sevilla, Barcellona, 1940. 

J. Mavoz, Contrastes y discrepancias entre el “Liber de variis quaestionibus” 
y S. Isidor, “Est. eccl.,” 1950. 

S. Montero Diaz, Etimologias de S. Isidor de Sevilla, Madrid, 1951 (vers. 
spagnola con intr.). 

J. Fontaine, Isidore de Séville et la culture classique dans l'Espagne wisi- 
gothique, Parigi, 1959. 

Pu. DeLHavye, Les idées morales de st. Isidore de Séville, “Rech. théol. anc. 
méd.,” 1959. 

F. EtLias pe TEJADA, Ideas politicas y juridicas de S. Isidoro de Sevilla, 
Madrid, 1960. 


Gregorio Magno 


Opere: Homiliae in Evangelium; Homiliae in Ezechielem; Liber regulae 
pastoralis; Moralia o Expositio in Job; Dialogorum libri IV; Epistolae. 


Edizioni: in P. L., 75-79. Dei Dialoghi cfr. l’ed. crit. di U. Moricca, Roma, 

1924. 
Bibliografia: Tra le opere pi recenti e interessanti cfr.: 

G. LiesLanc, Grundfragen der mystischen Theologie nach Gregors des Gros- 
sen “Moralia und Ezechielhomilien,”” Friburgo i. B., 1934. 

L. Weser, Haupifragen der Moraliheologie Gregors des Grossen, Friburgo, 
1947. 

R. WassELYNcK, La part des “Moralia de Job” de St. Grégor le Grand, “Mé- 
langes sc. relig.,” 1953. 

R. ManseLLI, L'escatologia di S. Gregorio Magno, “Ric. stor. relig.,” 1954. 


Capitolo secondo 
Sulla civiltà carolingia 


G. BrunHES, La foi chrétienne et la philosophie au temps de la Renaissance 
carolingienne, Parigi, 1903. 

A. DopscHn, Wirischafiliche und soziale Grundlagen der europàischen Kul- 
tureniwicklung aus der Zeit von Caesar bis auf Karl den Grossen, Vien- 
na, 1918-1920. 

U. BerLIÈRE, L'ordre monastique des origines au XII° siècle, Parigi, 1921 
(trad. it., Bari 1923). 

E. PatzeLT, Die Karolingische Renaissance, Vienna, 1924. 

F. Lor, La fin du monde antique et la début du moyen dge, Parigi, 1927. 
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E. K. Ranp, Founders of de middle ages, Cambridge (Mass.), 1928. 

P. E. ScHramm, Kaiser, Rom und Renovatio, Lipsia, 1929. 

M. L. W. LaistnEr, Thought and letters in Western Europe, A, D, 500-900, 
Londra, 1931, 1957. i 

E. Gitson, Les idées et les lettres (Humanisme médiéval et Renaissance), 
Parigi, 1932. 

P. Pourrat, Les origines de la théologie scolastique. Les précurseurs du IX° 
au XI° siècle, “Rev. apologétique,” 1932. 

A. KLerncLausz, Charlemagne, Parigi, 1934. 

H. Prrenne, Mahomet et Charlemagne, Bruxelles-Parigi, 1937 (tu. it., ua 
1939). 

R. Bonnaun, L'idée de paix è l'époque carolingienne, Parigi, 1939. 

R. S. Lopez, Muhammad and Charlemagne: a revision, “Spec.,” 1943. 

J. CALMETTE, Charlemagne, sa vie, son oeuvre, Parigi, 1945, 19512. 

L. HaLpHEn, Charlemagne et l'Empire carolingien, Parigi, 1947. 

M. Lomsaro, Mahomet et Charlemagne. Le problème économique, “An- 
nales,” 1948. 

C. DennET, Pirenne und Muhammad, “Spec.,” 1948. 

E. SaLIn, La civilisation mérovingienne, Parigi, 1950. 

A. Ficutenau, Das Karolingische Imperium. Soziale und geistige Proble- 
matik eines Grossreiches, Zurigo, 1949, trad. it. 

Inem, Karl der Grosse und das Kaisertum, in “Mitt. d. Inst. f. Oest. 
Gesch. forschung.,” 1953. 


Sul monachesimo occidentale e la sua diffusione e influenza culturale: 
Benedictus, Regula, Introd., testo, apparati, trad. e comm., a cura di G 
Penco, Firenze, 1958. 

Pu. ScHumiTtz, Histoire de l'Ordre de St. Bénoit, Maresdous, 1942 sgg. 

]. Ryan, Irish monasticism, Dublino, 1931. 

U. BerLiÈrE, L'Ordine monastico dalle origini al sec. XII, tr. it., Bari, 1928. 
G. ScHurer, Kirche und Kultur in Mittelalt., Paderborn, 1927-1929. 

H. HitpiscH, Gesch. des Benedektinischen Minchtums in ihren Grundzigen 

dargestellt, Friburgo, 1929. 

L. HimxecLer, Vom Mònchtum des hl. Benedikt. Gedanken iiber bene 

dektinische Wesenart, Geschichte und Kultur, Basilea, 1947. 

Cfr. inoltre il “Bulletin d’histoire benédéctine” nella “Revue bénédictine.” 


Beda il Venerabile 


Opere: Historia ecclesiastica gentis Anglorum; De natura rerum; De 
temporibus; De temporum ratione; Quaestiones super Genesim. 


Edizioni: Le opere si vedano in P. L. 90-95, e in corso di pubbli 
cazione in “Corpus Christianorum,” Turnholt, Parigi, 1955; l'Opera historica 
nell’ed. L. E. Kinc, Londra, 1931; l'Opera de temporibus nell'ed. C. 
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W. Jones, Cambridge (Mass.), 1943 e l’Expositio actuum apostolorum nel- 
l’ed. M. L. W. LarstwEr, Cambridge (Mass.), 1935. 
Bibliografia: La bibl. generale in GEyER, p. 672; De Brie, nn. 4532-4550; 
De Wutr, I, p. 129. Tra le opere piti importanti e pi recenti si veda: 
A. Hamirton THompson, Beda. His life, times and writings, Oxford, 1935. 
H. M. Gite, St. Beda the Venerable, Londra, 1935. 
B. CapeLL8 - M. IncuAnez - B. Tuum, St. Beda Venerable, “Studia Anselmia- 
na,” .1936. 
T. A. Carrot, The Ven. Beda; his spiritual Teachings, Washington, 1946. 
C. H. Beeson, The manuscripts of Beda, “Classical Philol.” 1947. 
J. Beumer, Das Kirchenbild in den Schriftkomment Bedas, “Schol.,” 1953. 


Alcuino 


Opere: Grammatica; De orthographia; Dialectica; Dialogus de rhetorica 
et de virtutibus; De fide sanctae et individuae Trinitatis; De animae 
ratione; De virtutibus et vitiis; Epistolae. 


Edizioni: Le opere in P. L., 100-101. L’ed. crit. delle Epistolae in Episto- 
lae Karolini aevi (M. G. H., II, pp. 18-481). Cfr. inoltre i Monumenta Alcui- 
niana, Berlino, 1873. 


Bibliografia: La bibl. generale in GryER, p. 691; De Base, nn. 5105-5109; 
De Wutr, I, p. 129. 


Tra gli studi pifi importanti e recenti cfr.: 

P. MonceLLE, Alcuin, in DHGE, II 

M. Rocer, L’enseignement des lettres classiques d'Ausone è Alcuin, Parigi, 
1905. 

E. M. WiLmont-Buxton, Alcuin, Londra, 1922. 

S. H. Wicsur, The Retoric of Alcuin, Princeton, 1941. 

P. Hapor, Marius Victorinus et Alcuin, “Arch. Hist. doctr. litt. m. 8.,” 1954. 

G. ELLarp, Master Alcuin Liturgist, New York, 1956. 

L. WattacH, Alcuin and Charlemagne. Studies in Carolingian History of 
Literature, Itaca - New York, 1959. 


Fredegiso di Tours 
Opere: De nihilo et de tenebris. 
Edizioni: P.L., 105, 751-756. 


Bibliografia: La bibl. generale in GevER, p. 691-692; DE Wutr, I, 158. 
Tra gli studi più importanti e recenti cfr.: 
M. Auner, F. von Tours, Lipsia, 1878 (con ed. crit. del De nihilo); 
J. A. Enpres, Forschung z. Gesch. der friihmittclalt. Philos., Miinster i. W.,. 
1915, pp. 5-15. 
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L. Germonar, I problemi del nulla e delle tenebre in Fredegiso di Tours, in 
Saggi di filosofia neorazionalistica, Torino, 1953, pp. 101-111. 


Agobardo 


Opere: Le numerose opere teologiche, che non occorre qui enumerare 
particolarmente in P.L., 104. 


Bibliografia: Oltre alle opere indicate in GevER, pp. 691-692; cfr. par- 
ticolarmente: 
J. B. Martin, s.v. in DTHC, I, 613-615. 
M. Bresson, s.v. in DHGE, I, 958-1001. 


Rabano Mauro 


Opere: De institutione clericorum; De rerum naturis; De computo; Gram- 
matica. 


Edizioni: in P.L., 107-112. 


Bibliografia: La bibl. generale in GevER, p. 692; De Brie, n. 5110; De 
Wutr, I, p. 129. In particolare cfr.: 
J. ScHumipt, Rebanus Maurus, cin Zeit-und Lebensbild, “Der Katholik,” 1906. 
J. B. HasitzeL, Rabanus Maurus und Claudius von Turin, “Hist. Jahrb.,” 
1906, 1917. 
B. BLumenKranz, Raban Maur et St. Augustin, “Rev. m. à. lat.,” 1951. 


‘Candido di Fulda 

Opere: Il pensiero di Candido è espresso nei Dicta Candidi (ed. Hau- 
réau, Parigi, 1872). 

Bibliografia: Cfr. Gever, p. 692; DE Wutr, I, p. 129. 


In particolare vedi: 


F. Zimmermann, Candidus. Ein Beitrag zur Geschichte der Friihscholastik, 
“Div. Th.” (F.), 1929. 
A. KLeIncLausz, Eginhard, Parigi, 1942, pp. 165-168. 


.Servato Lupo di Ferrières 


Opere: Epistolae; Liber de tribus quaestionibus; Collectaneum. 


Edizioni: Le opere nell’ed. BaLuze, Parigi, 1664 e 1710; in P.L., 119. 
Per le Epistolae cfr. l’ed. L. LeviLLann, Parigi, 1927. 


Bibliografia: Cfr. Gever, pp. 692-693; De Brie, n. 5135; DE WuLF, 
‘p. 129. 
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In particolare cfr.: 

Sprotte, Biographie de Servatus Lupus, 1880. 

U. BerLièrEe, Un bibliophile du IX siècle, Loup de Ferrières, Mons, 1912. 
E. Amann, in DThC, IX, 963-967. 


Pascasio Radberto 


Opere: Tra le numerose opere teologiche, che qui non enumeriamo, ri- 
cordiamo soprattutto il Liber de corpore et sanguine Christi (831). 


Edizioni: le opere in P.L., 120. 
Bibliografia: Cfr. Geyer, p. 693; De Brie, n. 5136. 


In particolare: 

J. Ernst, Die Lehre des hl. Paschasius Radbertus von der Eucharistie, 1897. 

J. Jacquin, Le De corpore et sanguine de Pascase Radbert, “Rev. sc. philos. 
théol.,” 1914. 

H. PeLtier, Pascase Radbert abbé de Corbie, Amiens, 1932. 

IpeM, s.v., in DThC, XIII, 1628-1639. 

C. GLiozzo, La dottrina della conversione eucaristica in Pascasio Radberto 
e Ratramno, monaci di Corbia, Palermo, 1945. 

H. WerisweiLEr, Paschasius Radbertus als Vermittler des Gedankengutes der 
karolingischen Renaissance in der Matthiuskommentaren des Kreises 
um Anselm von Laon, “Schol.,” 1960. 


Ratramno di Corbie 


Opere: Le numerose opere teologiche in P.L., 121; il De corpore et 
sanguine domini nell’ed. crit. di J. BAKHUIZEN van DEN BrinK, Amsterdam, 
1954. 


Bibliografia: Cfr. GeyERr, p. 693; DE Wutr, I, pp. 165-166. 


In particolare cfr.: 

A. NaEcLe, Ratramnus und die hl. Eucharistie, 1903. 

M. ManitIUs, Gesch. d. latein. Lit. des Mittelalters, I, Monaco, 1923, pp. 
412-17. 

A. Wiumart, L'opuscule inédit de Ratramne sur la nature de l'ime, “Rev. 
bénédict.,” 1931. 

C. GLiozzo, La dottrina della convers. eucarist. in Pasc. Radberto e R. mo- 
naci di Corbia, Palermo, 1945. 

J. De GHÙeLLINcK, Le mouvement théolog. au XII° s., Bruges, 1948?, p. 
27 e passim. 
Cfr. inoltre: J. JoLiver, Godescale d'Orbais et la Trinité. La méthode 

de la théologie a l'époque carolingienne, Paris, 1958. 
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Capitolo terzo 
Il “Corpus” dello Pseudo-Dionigi. Massimo il Confessore 


Edizioni: Per le edd. del Corpus cfr. P.G., 3-4. La raccolta delle tradu- 
zioni latine dei testi dionisiani e la fonte delle citazioni in PH. CHEVALLIER, 
Dionysiaca, Parigi, 1937-1950; e l’ed. crit. del De coelesti hierarchia, a cura 
di R. Roques e G. Hait, con trad. fr. di M. De Ganpittac nelle “Sources 
chrétiennes,” n. 58, Parigi, 1958. Si veda inoltre la trad. delle Oeuvres com- 
plètes du Pseudo-Denys l'Aréopagite, a cura del De Ganpittac, Parigi, 1943. 

Per le traduzioni italiane cfr. Le gerarchie celesti, Firenze, 1921; e, a cura 
del Turotta, le Opere, Padova, 1956. 


Bibliografia: Sulla vasta letteratura sul Corpus ci limitiamo, in questa 
sede, ad indicare oltre gli scritti di J. Stic.marr (Feldkirch, 1895; “Hist. 
Jahrbuch. d. Gérregesellschaft,” 1895; “Zeitsch. f. die kathol. Theologie,” 
1899; “Schol.,” 1927, 1928) e alle indicazioni generali in GevER, pp. 667- 
668; De Brie, nn. 4455-4481; De Wutr, I, p. 112, i seguenti studi: 

G. Tufry, Scot Erigène traducteur de Denis, “Arch. latin. Med. Aev.,” 1931. 

E. StePHANOU, Les derniers essais d’identification du pseudo-Denys, “Echos 
d’Orient,” 1932. 

G. Tufry, Études dionysiennes, Parigi, 1932, 1937. 

M. BucHner, Die Areopagitica des Abtes Hilduin von St. Denys und ihr 
Kirchenpolitischer Hintergrund, “Hist. Jahrb.,” 1938. 

V. Lossky, La théologie négative dans la doctrine de Denis l’Aréopagite, 
“Rev. sc. philos. théol.,” 1939. 

E. Von IvAnka, Der Aufbau der Schrift “De divinis nominibus” des Pseudo- 
Dionysius, “Schol.,” 1940. 

G. DeLLa VoLpe, La dottrina dell’Arcopagita e i suoi presupposti neoplato- 
nici, Roma, 1941 (e cfr. La mistica da Plotino a S. Agostino, Messina 
1951). È 

R. Roques, La notion de Hiérarchie selon le Ps--Denis, “Arch. Hist. doctr. 
litt. m. A.,” 1950-1951. 

H. F. Donpaine, Le Corpus dionysien de l'Université de Paris au XIII siè- 
cle, Roma, 1953. 

R. Roques, L'univers dionysien, Parigi, 1954. 

E. Turotta, Introduzione a una lettura dello Ps. Dionigi, “Sophia,” 1956. 

E. Von IvAnxka, Ps. Dionisius und Julian, “Wiener Stud.,” 1957. 

R. Roques, Symbolisme et théologie négative chez le Ps. Dion., “Bull. Ass. 
Budé.” Parigi, 1957. 

W. VoeLxer, Kontemplation und Ekstase bei Ps. Dion., Wiesbaden, 1958. 

P. Scazzoso, Note sulla tradizione manoscritta della “Theologia mystica” 
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dum Johannem; Homilia in prologum S. Evangelii secundum Johannem; 
Carmina; Commentarius ad opuscola sacra Boethii; Annotationes in Marcia- 
num. 
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Monaco, 1906; gli Autographa a cura di E. K. Ranp, Monaco, 1912, e “Univ. 
Calif. closs. philol.,” 1920; per le Annotationes in Marcianum cfr. C. E. 
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ces et extraits de divers manuscripts latins pour servir è l'histoire des doctri- 
nes grammaticales au moyen dge, Parigi, 1868. 
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nes, Parigi, 1910. 


Bibliografia: La bibl. generale in GevERr, pp. 695; DE Wutr, I, pp. 158- 
159. In particolare cfr.: 
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Sui caratteri generali dell'età ottoniana 
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A. CarteLLIERI, Die Westellung des deutsche Reiches, 911-1047, Monaco 
Berlino, 1932. 

R. Forz, Le souvenir et la légende de Charlemagne dans l'Empire germa- 
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U. Ronca, Cultura medievale e Poesia Latina in Italia nei sec. XI e XII, II, 
Roma, 1892, pp. 14-20. 
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ed. A. F. e F. T. ViscHER, Berlino, 1834; una nuova ed., di W. H. BeEKEN- 
rAMp, L’Aja, 1941; G. Morin, Lettre inédite de B. de T. à Parchev. Joscelin 
de Bordeaux, “Rev. Bénédict.,” 1932, pp. 220-26. 


Bibliografia: Cfr. GevER, pp. 696; De Brie, n. 5146; DE Wutr, I, pp. 166; 

in particolare v.: 

C. PrantI, II, pp. 73-76. 
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de sus contemporéneos, Bogotà, 1940. 
F. Verne, in DThC, II, 722-42. 
M. Cappuvns, in DHGE, VIII, 385-407. 


Anselmo di Besate 


Opere: Rhetorimachia. 


Edizioni: cfr. E. DimMEER in dibdl. e l’ed. crit. di K. ManItIUs, in M.G.H. 
Quellen zu Geistesgeschichte des Mittelalters, 2, Weimar, 1958. 


Bibliografia: cfr. GevER, p. 696. 

E. DummLeER, A. d. Peripatetiker, Halle, 1872. 

J. A. Enpres, Die Dialektiker und ihre Gegner in 11 Jahrhundert, “Philos. 
Jahrb.,” 1906, pp. 23-24; 1913, pp. 85-93. 


Manegoldo di Lautenbach 


Opere: Liber ad Gebehardum; Opusculum contra Wolfelmum Colonien- 
sem. 


Edizioni: P.L., 155; il Liber in M.G.H., Libelli, I (1891), pp. 308-490. 
Bibliografia: cfr. Gever, pp. 166; De Wutr, I, pp. 166; 


in particolare v.: 

J. A. Enpres, Die Dialektiker und ihre Gegner im 11 Jahrhundert, cit, 
pp. 25-27; 1913, pp. 160-69. 

Ipem, Manegold von Lautenbach, “Hist. Pol. Blitter,” 1901. 

Inem, Manegold von Lautenbach, “Modernarum magister magistrorum,” 
Hist. Jahrb.,” 1904. 

M. T. Streap, Manegold of Lautenbach, “Engl. Hist. Rev.,” 1914. 

E. Woosen, Papauté et pouvoir civil à l'époque de Grégoire VII, Lovanio, 
1927. 

E. Garin, Contributi alla storia del platonismo medievale, cit. (ora, con 
aggiornata bibliografia, in Studi sul platonismo medievale, cit.). 


Lanfranco di Pavia 
Opere: De corpore et sanguine Domini. 
Edizioni: P. L., 150. 


Bibliografia: cfr. Gever, pp. 697-698; DE WuLF, I, p. 166; in particolare 
v.: 


A. J. MacponaLp, Lranfranc. A Study of his life, works and writings, Oxford, 
1926, Londra, 19442. 
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Anselmo d'Aosta 


Opere: Monologion o Exemplum meditandi de ratione fidei (1076); 
Proslogion o Fides quacrens intellectum (1077-1078); De grammatico; De 
veritate; De libertate arbitri (cadono tutte e tre tra il 1080 e il 1085); De 
casu diaboli (1085-1090); Epistola de incarnatione Verbi (1 red. 1092, I red. 
1094) o De mysterio Trinitatis; Cur Deus homo (1098); De conceptu virgi- 
rali (1099-1100); De processione Spiritus Sancti (1102); Epistola de sacrificio 
azymi; Epistola de sacramentis Ecclesiae (entrambe tra il 1106 e il 1107); 
De concordia praescientiae et praedestinatione et gratiae Dei cum libero 
arbitrio (1108); Epistolae; Orationes sive meditationes (1070-1104). 


Edizioni: in P.L., 158-159; ma si veda l’ed. crit. a cura di F. S. ScHMITT, 
Leckau-Roma, 1938, Lipsia-Roma, I, 194 (i primi due voll.), Edimburgo- 
Londra, 1943-1951 (i restanti tre voll.) e, inoltre, il Monologion e.il Proslo- 
gion, Padova, 1951, con un testo che riproduce l’ed. ScHMitT, e del Cur 
Deus homo l'ed. fotomecc. (Schmitt) con trad. ted., Darmstadt, 1958. Delle 
trad. italiane ricordiamo le Opere filosofiche a cura di C. Orraviano (escluso 
il Monologior), Lanciano, 1928; per il Monologion, quella sempre .a. cura 
dell’Ortaviano, Palermo, 1932; di A. Beccari, Torino, 1930; di A. LANTRUA, 
Firenze, 1934. Cfr. inoltre: S. AnseLMo d'Aosta, /! Proslogion, le Orazioni, 
e le meditazioni, testo lat. (Schmitt), trad. intr. a cura di G. Sanpri, Padova, 
1959. 


Bibliografia: La bibl. generale in GeveRr, pp. 698-700; De Brie, nn. 5161- 

5205; De Wutr, I, pp. 174-176. Tra le opere più interessanti e più recenti cfr.: 
a) Sull'ordinamento delle opere e sul pensiero in generale: 

A. Koyré, L'idée de Dieu dans la philosophie de St. Anselme, Parigi, 1923. 

H. OstLENDER, Anselm von Canterbury, der Vater der Scholastik, Diissel- 
dorf, 1927. 

A. Levasti, S. Anselmo, vita e pensiero, Bari, 1929. 

A. M. Jacquin, Les “rationes necessariae” de St. Ansélme, “Mél. Man- 
donnet,” II, Parigi, 1930. 
K. BartH, Fides quaerens intellectum. Anselms Beweis der Existenz Gottes 
im Zusammenhang seines theolog. Programms, Monaco, 1931, 1958. 
W. BerzenpòRFER, Giauben und Wissen bei den grossen Denkern des Mit 
telalters, Gotha, 1931. 

A. Wimart, Le premier ouvrage de St. Anselme contre le trittisme de 
Roscelin, “Rech. théol. anc. méd.,” 1931. 

F. S. ScHMITT, Zur Ueberlieferung der Korrespondenz Anselms von Can- 
terbury, “Rev. Bénédict.,” 1931. 

IpeMm, Zur Chronologie der werke des hl. Anselm, “Rev. Bénédict.,” 1932. 

C. Orraviano, Le “rationes necessariae” in S. Anselmo, “Sophia,” 1933. 
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S. Vanni-RovicHi, S. Anselmo e la filos. del secolo XI, Milano, 1949. 
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Roma, 1951. 
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J. Kopper, Der Ontologiche Gottesbeweis Anselmus und der moralische 
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F. S. ScHMmITT, Die Chronologie des Briefe des Anselm von Canterbury, “Rev. 
Bénédict.,” 1954. 
R. G. Mitcer, The ontological argument in St. Anselm and Descartes, 
“Mod. School.,” 1955. 
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hl. Anselm von Canterbury, “Rev. Bénédict.,” 1955. 
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H. Ort, Anselms Vorsbhungslehre, “Theol. Zeitschr.,” 1957. 
G. H. Wixiams, The sacramental presuppositions of Anselm’s “Cur Deus 
homo,” “Church Hist.,” 1957. 
J. Mac Inrrre, St. Anselm and his critics. A re-interpretation of the “Cur 
Deus homo,” New York, 1958. 
. Rousseau, Notes sur la connaissance de Dieu selon St. Anselme, in 
De la connaissance de Dieu (vol. misc.), Parigi-Bruges, 1959. 
S. Scumitt, Intorno alla “Opera omnia” di S. Anselmo d'Aosta, “Sophia,” 
1959. 
. Henry, The scope of the logic of st. Anselm, in L'homme et son 
destin, cit., pp. 373-383. 
. R. FarrwEaTHER, Truth, justice and moral responsibility in the thought 
of St. Anselm, ibidem, pp. 385-391. 
3) Sul Monologion: 
P. Vicnaux, Structure et sens du Monologion, “Rev. sc. philos. théol.,” 1947. 
c) Sul Proslogion: 
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“E. Gilson philosophe de la Chrétienté,” Parigi, 1949. 

M. T. AntoneLLI, Il significato del Proslogion di Anselmo d'Aosta, “Riv. 
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Anselmo di Lzon 


Opere: I molti scritti che furono opera della scuola di Anselmo si con- 
fusero con quelli della scuola di Guglielmo di Champeaux, allievo di 
Anselmo, per cui resta difficile farne una sicura distinzione; ad Anselmo 
vengono attribuite: Sentenziae Anselmi, Sententiae divinae paginae, Glossa 
interlinearis; ma le attribuzioni non sono del tutto sicure. 


Edizioni e bibliografia: cfr. Gever, pp. 700; De Brie, 5299-5314; De 
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Roscellino 
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Remers, Der Nominalismus in der Friihscholastik (“Beitrige,” VIII, 5). 
Miinster, 1907. 
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Sulla cultura del XII secolo e il suo “rinascimento” 
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Capitolo quarto 
Scuola di Chartres 
Bibliografia: 
A. Cerva, Les écoles de Chartres au Moyen Age... cit. 
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.Fulberto 


Opere: Sermoni, poesie, agiografie e lettere in P.L., 141. 


Bibliografia: C. Prister, De Fulberti Carnotensis episcopi vita et operibus, 
Nancy, 1885; s.v. in DThC, VI, 964-967. 


.Bernardo 


Opere: Fonti e frammenti in P.L., 199, 666 e 938; e cfr. P. TrHomas, in 
“Mel. Graux,” Parigi, 1884, dove pubblica alcuni estratti del De invenzione 
.rhetorica. 


Gilberto de la Porrée 


Opere: Commenti agli Opuscola sacra di Boezio; scritti esegetici tra i 
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«Romani. 
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P.L., 64 (ma cfr. R. SrLvann, Le texte des Commentaires sur Boèce de Gilbert 
-de la Porrée, “Arch. Hist. doctr. m. à.,” 1946); ed. crit. dei Commenti: al 
De Hebdomadibus, “Traditio,” 1953, ai. due Opuscoli sulla Trinità, “Studies 
and Textes,” I, Toronto, 1955; al Contra Eutychen et Nestorium (De duabus 
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A. Forest, Le réalisme de Gilbert de la Porrée dans les commentaire du 
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Teodorico di Chartres 


Opere: De sex dierum operibus; Heptateucon; Commento al De Trini- 
tate di Boezio (Librum hunc). 


Edizioni: De sex dierum operibus in Haurfau, Notices et extraits..., 
1893, pp. 52 sgg. e in W. Jansen, Der Kommentar d. Clarembaldus v. Arras 
zu Boethius De Trinitate, Breslavia, 1926; Heptateucon, scoperto e presentato 
da A. CLervar in “Congrès scient. int. d. Cathol.,” II, Parigi, 1889, pp. 277 
sgg., ed. del prologo a cura dello JeaunEAU in “Méd. Stud.,” 1954; Librum 
hunc in JAnSEN, op. cit., e cfr. N. M. Harinc, A Commentary on Boethius 
“De Trinitate” by Thierry of Chartres, “Arch. Hist. doctr. litt. m. 4.” 
1956. 

La bibl. generale in Gever, p. 704; De Bue, n. 5352; DE Wutr, I, 
pp. 192-193. 


Bibliografia: P. DuneM, Le système du monde, cit., III, pp. 184-193; 

J. M. Parent, La doctrine de la création dans l'école de Chartres, cit. 

E. JEaunEAU, Quelques aspects du platonisme de Thierry de Chartres, “Con- 
grès de Tours et Poitiers,” 1954. 
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Guglielmo di Conches 


Opere: Philosophia mundi (in varie red.); Dragmaticon philosophiae; 
Glosse alla Consolatio boeziana; Glosse al Timeo di Platone. Assai probabile 
anche l’attribuzione del Moralium dogma philosophorum, opera eccezional- 
mente fortunata. 


Edizioni: La Philosophia mundi, in P.L., 90 (tra le opere di Beda) e 
172 (tra le opere di Onorio di Autun); il Dragmation, ed. C. Parra, Parigi, 
1943; frammenti della Secunda e Tertia Philosophia in V. Cousin, Ouvrages 
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Timeo cfr. CH. Journary, Notices et extraits..., XX, 2, Parigi, 1862, e, par- 
ticolarmente T. Grecory, Anima mundi. La filosofia di Guglielmo di Conches 
e la scuola di Chartres, Firenze, 1955, ed E. Garin, Studi sul platonismo 
medievale, Firenze, 1958. Per il Moralium dogma philosophorum cfr. l’ed. 
J. HoLmserc, Upsala, 1929. 


Bibliografia: Cfr. Gever, p. 704; De Brie, nn. 5245-5248, 5352; DE 
Wutr, I, pp. 192-193. 


In particolare cfr.: 

H. FLATTEN, Die philosophie des Wilhelm von Conches, Coblenza, 1929. 

C. Ortaviano, Willelmi a Conchis philosophia seu Summa philosophiae, 
“Arch. st. filos.,” 1932, n. 2; 1933, n. 1. 

IpeM, Un brano inedito della Philosophia di Guglielmo di Conches, Napoli, 
1935. 

J. M. Parent, La doctrine de la création dans l'école de Chartres, cit. 
(con brani delle glosse a Boezio e al Timeo). 

Pu. DeLHave, Une adaptation du “De Officiis” au XII° siècle, le “Moralium 
dogma philosophorum, “Rech. théol. anc. méd.,” 1949. 

T. Grecory, Sull'attribuzione a Guglielmo di Conches di un rimaneggiamen- 
to della “Philosophia mundi) “Gior. crit. filos. ital.” 1951. 

Ipem, Anima mundi. La filosofia di Guglielmo di Conches e la scuola di 
Chartres, cit. 

E. Garin, Studi sul platonismo medioevale, cit. 

B. OprrerNAM, L'usage de la notion d'“Integumentum” 


à travers les gloses 
de Guillaume de Conches, “Arch. Hist. doctr. litt. m. £. 
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E. JeaunEAU, Gloses de Guillaume de Conches sur Macrobe. Notes sur 
les manuscrits, “Arch. Hist. doctr. litt. m. 2.,” 1960. 
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Bernardo Silvestre 


Opere: De mundi universitate sive Megacosmus et Microcosmus; Com- 
mentum in VI Aeneidos Libros; Mathematicus; De gemellis; De paupere 
ingrato; Experimentarius. 


Edizioni: Vari frammenti ed estratti delle opere in V. Cousin, Ouvrages 
inédits d'Abélard, Parigi, 1836 e 1855; per il De mundi universitate, cfr. 
l'ed. S. BaracH - J. WrosEt, Innsbruck, 1876; per il Commentum l’ed. RiepEL, 
Gryphisvaldae, 1924; per il Mazhematicus vedi P.L., 171 dove si trova l’ed. 
J. Bourassé, tra le opere di Ildeberto di Lavardin; per l'Experimentarius 
cfr. M. Brini-SavoreLLI, Un manuale di geomanzia presentato da Bernardo 
Silvestre di Tours (XII secolo): L’“Experimentarius” “Riv. crit. st. filos.,” 

1959. 


Bibliografia: La bibl. generale in GeyeR, p. 704; De Wutr, I, p. 192. 

In particolare cfr.: 

E. Girson, La cosmogonie de Bernard de Sylvestris, “Arch. Hist. doctr. 
litt. m. 4.7 1928. 

L. THornpIKE, An History of magic and experimental science, II, New 
York, 1929, c. 39. 

Tu. Silverste, The fabulous Cosmogony of Bernard Silvestris, “Modern 
Philol.,” 1948. 


Capitolo quinto 
Pietro Abelardo 


Opere: a) logica: 1) Glosse letterali: Editio super Porphyrium; Glossae 
in Categorias; Editio super Aristotelem de interpretatione; De divisionibus; 
2) Logica “Ingredientibus”; 3) Logica “Nostrorum petitioni sociorum” (Glos- 
se a Porfirio); 4) Dialectica (pit volte rimaneggiata tra il 1118 e il 1137). 

6) teologia: 1) De wnitate et trinitate divina (1118-1121); 2) TAeologia 
christiana (1123-1124); 3) Theologia (1125-1138); 4) Sic et Non (1121-1123?); 
5) Commenti esegetici ai testi biblici (dopo il 1125); 6) Sermones; 7) Dia- 
logus inter iudacum, philosophum et christianum. 

c) etica: Ethica, seu liber Scito te ipsum. 
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con Eloisa e la Historia calamitatum). 


Edizioni: Tutte le opere, escluse quelle logiche, in P.L., 178; gli scritti 
fino ad allora inediti di Abelardo furono editi da V. Cousin, Ouvrages iné- 
dits d'Abélard, Parigi, 1836, che fece poi seguire la nuova edizione delle 
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V. Cousin e Cu. Journain, Parigi, 1849-1859. 
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tate et trinitate divina, ed. R. SròLzLE, Friburgo, 1891; Peter Abaclards Philo- 
sophische Schriften (1. Die Logica “Ingredientibus” 1; Die Glossen zu Porphy- 
rius; Die Logica “Ingredientibus” 2; Die Glossen zu den Kategorien; Die 
Logica “Nostrorum petitioni sociorum”; Die Glossen zu Porphyrius), a cura 
di B. GEvER, in “Beitrige,” XXI, 1, 1919; XXI, 2, 1921; XXI, 3, 1927; XXI, 4, 
1933; Peter Abaelards Theologia “Summi Boni” zum ersten Male volistindig 
herausgegeben (“Beitrige,” XXV), Miinster, 1939; Abaelard's Letter of Con- 
solation to a Friend (Historia calamitatum), a cura di J. T. MuckLeE, “Med. 
Stud.,” Toronto, 1950, ed ora nell’ed. crit. di J. Monratn: ABfLarp, Historia 
calamitatum, Parigi, 1959; Pretro ABELARDO, Scritti filosofici (Editio super 
Porphyrium, Glossae in Categorias, Super Aristotelem de Interpretatione, 
De divisionibus, Super Topica glossae), editi per la prima volta da M. Dar 
Pra, Milano-Roma, 1954; Twelfth century logic. Texts and Studies, a cura di 
L. Minio-ParueLLo, Roma, 1956-1958 (vi sono alcuni testi di Abelardo); 
P. AsaeLarpus, Diglectica, First complete edition of the Parisian manuscript, 
a cura di L. M. De Rijx, Assen, 1956, Utile l'antologia a cura di M. De Gan- 
piLLac, Ocuvres Choisies d' Abélard, Parigi, 1945. Il Conosci te stesso è stato 
tradotto in italiano da M. Dar Pra, Vicenza, 1941, l’Epistolario da C. Or- 
Taviano, Palermo, 1934. 


Bibliografia: La bibl. generale in Gever, pp. 702-703; De Brie, nn. 

5212-5244; De Wutr, I, pp. 208-209. 
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E. Kaiser, Pierre Abélard critique, Friburgo, 1901. 

J. Mc Case, Peter Abelard, New York, 1901. 

J. Reiners, Der Nominalismus in der Frihscholastik (“Beitràge,” VIII, 5), 
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M. Dar Pra, Idee morali nelle lettere di Eloisa, “Riv. st. filos.,” 1948. 
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VIII, 5), Miinster, 1910. 

R. L. PootLe, The Masters of the Schools at Paris and Chartres in John of 
Salisbury's Time, “Engl. Hist. Rev.,” 1920. 

]. PauLus, Sur les origines du nominalisme, “Rev. Philos.,” 1937. 

L. Mino PaLuecto, The “Ars disserendi of Adam of Belsham Parvipon- 
tanus” “Med. Ren. Stud.,” 1954. 
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Capitolo sesto 
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J. De GHELLINcK, Le mouvement théologique du XII s., cit., passim. 

M.-D. ChÒenu, La théologie au douzième siècle, Parigi, 1957, passim. 

O. LortIn, Psychologie et morale..., cit., VI, pp. 9-18, 119-124, 137-148. 
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C. VasoLi, Due studi per Alano di Lilla, “Bull. Ist. st. it. m. e.,” 1961. 
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dum (Scuola di Gioacchino da Fiore), a cura di C. OrrAviano, Roma, 1934; 
Joachim de Flore. Scritti minori. De articulis fidei, a cura di E. BuonaIUTI, 
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J. Bernuart, Eckhartistische und bernhardische Mystik in ihren Beziehun- 
gen und Gegensitzen, Kempten, 1912. 

S. Bernard et son temps, Dijon, 1928. 

P. LasERRE, Un conflit religieux politique au XII° siècle: S. Bernard et Abé- 
lerd, Parigi, 1930. 

P. MirERRE, St. Bernard. Un moine arbitre de l'Europe au XII° siècle, Gen- 
val, 1929. 

Ipem, La doctrine de S. Bernard, Bruxelles, 1932. 

A. FescHNER, Die Politische Theorie des Abbas Bernards von Clairvaux in 
seinen Briefen, Bonn, 1933. 

E. Gitson, La :héologie mystique de S. Bernard, Parigi, 1934, 19472. 

W. Wicciams, St. Bernard of Clairvaux, Manchester, 1936. 

O. Castren, Bernhard von Clairvaux. Zur Typologie des mittelalterlischen 
Menschen, Lund, 1938. 

J. Baupry, Saint Bernard, Parigi, 1946. 

J. LecLERco, St. Bernard mystique, Bruges, 1948, Parigi, 1958. 

E. Gitson, S. Bernard. Textes choisies et présentées, Parigi, 1949. 

C. Despinay, L'ime embrasée de St. Bernard, Parigi, 1950. 

Ipem, Textes sur St. Bernard et Gilbert de la Porrée, “Med. Stud.,” 1952. 
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Isacco di Stella 
Opere: Sermones; Epistola de anima ad Alcherum 
Edizioni: Opera, in P.L., 194. 
Bibliografia: F. BLieMETZRIEDER, Isaac de Stella. Sa spéculation théolo- 
gique, “Rech. théol. anc. méd.,” 1932. 
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Alchero di Clairvaux 


Opera: Liber de spiritu et anima 
Edizioni: in P.L., 40, 773-832 sotto il nome di Agostino. 
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alters, (“Beitrige,” suppl. III), Miinster, 1935. 

F. E. Crorpon, Notes on the Life of Hugh de S. Victor, “Journ. theol. 
Stud.,” 1939. 

). LecLERco, Le De Grammatica de Hugues de S. Victor, “Arch. Hist. doctr. 
litt. m. d.,” 1943-1945. 

J. KLEInz, The theory of knowledge of Hugh of S. V., Washington, 1944. 

H. WerswetLER, Die Arbeitsmethode Hugos v. S. Victor “Schol.,” 1949. 

Ipem, Zur Einflussphaere der “Vorlesungen” H.s von St. Viktor, in “Mél. 
J. De Ghellink,” Gembloux, 1951. 
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J. CrÒatiLLon, De Guillaume de Champeaur è Thomas Gallus. Chronique 
d'histoire littéraire et doctrinale de l'école de Saint-Victor, “Rev. m. È. 
lat.,” 1952. 

R. Baron, L'influence de Hughes de Saint-Victor, “Rech. théol. anc. méd.,” 
1955 { 

Ipem, É:ude sur l'authenticité de l'ocuvre de Hugues de St. Victor..., “Scrip 
torium,” 1956. 

Ipem, Science et sagesse chez Hugues de Saint-Victor, Parigi, 1957. 

D. Van pEN EynpE, Les Commentaires sur Joèl, Abdias et Nahum attribués 
à Hugues de St. Victor, “Franc. Stud.,” 1957. 

H. WeriswetLer, Sacramentum fidei, Augustinische und Pseudodionysische 
Gedanken in der Glaubensauffassung Hugos von St. Viktor, “Misc. 
Schmaus,” 1957. 

L. CaLoncuHI, Le scienze e la classificazione delle scienze in Ugo di S. Vit- 
tore, Torino, 1956. 

F. W. Wirre, Die Staats-und Rechtsphilosophie des Hugo von St. Viktor, 
“Arch. Recht-Sozialphilosophie,” 1957. 

R. Roques, Connaissance de Dieu et théologie symbolique d'après l“In 
Hierarchiam coelestem” de Hugues de St. Victor, in De la connaissance 
de Dieu, cit., pp. 187-266. 

H. R. ScHLeTTE, Die Eucharistielehre Hugos von St. Viktor. “Z. kathol. 
Theol.,” 1959. 

R. Baron, Un point de philosophie et de mystique comparée, “Rev. hist. 
philos. relig.,” 1959. 

E. BertoLa, Di alcuni trattati psicologici attribuiti a Ugo di S. Vittore, 
“Riv. filos. neoscol.,” 1959. 

J. A. RosiLLIARD, Hugues de Saint-Victor a-t-il écrit le “De contemplatione 
et cius speciebus”? “Rev. sc. philos. théol.,” 1959. 

R. Baron, Hugues de St. Victor: contribution è un nouvel examen de son 
oeuvre, “Traditio”” 1959. 

InpeMm, Rapports entre St. Augustin et Hugues de St. Victor, trois opuscules 
de Hugues de St. Victor, “Rev. Etud. Aug.,” 1959. 

D. Van pEN Evnpe, Deux traités faussement attributs è Hugues de St. 
Viktor, “Franc. Stud.,” 1959. 

O. Lortin, Questions inédites de Hugues de St. Victor, “Rech. théol. anc. 
méd.,” 1959-1960. 

R. JaveLET, Les origines de Hugues de St. Victor, “Rev. sc. relig.;” 1960. 

D. Van pEN Evnpe, Les notules in Genesim de Hugues de St. Victor, source 
litteraire de la “Summa Sententiarum,” “Ant.,” 1960. 

Inem, Essai sur la succesion et la date des écrits de Hugues de St. Victor, 
Roma, 1960. 
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Riccardo di S. Vittore 


Opere: Tractatus de gradibus charitatis; Beniamin minor; Beniamin ma- 
ior; De Trinitate; Quomodo Spiritus Sanctus est amor Patris et Filii; 
Liber exceptionum; Epistolae. 


Edizioni: I testi in P.L., 196; 177 coll. 193 sgg. Cfr. inoltre: Richard de 
S. V. Les quatre degrés, testo critico, trad. e note, a cura di G. DUuMEIGE, 
Parigi, 1955; De Trinitate, ed. e note di J. RisarLLier, Parigi, 1958; Liber 
exceptionum ed. e note di J. CratiLLON, Parigi, 1958, e ancora il De Trinitate 
con trad. franc. a cura di G. SaLET, Parigi, 1960 e R. de St. Victor, Sermons 
et opuscules inédits tr. fr. Pragi, 1951. 
Bibliografia: Cfr. Gever, p. 710; DE Bn, nn. 5496, 5550; De WuLr, 
I, p. 222. 
In particolare: 
C. Ortaviano, Riccardo di S. Vittore. La vita, le opere, il pensiero, “Mem. 
R. Accad., Naz. Lincei,” 1933. 
A. M. EtHIER, Le “ De Trinitate” de Rich. de S. Victor, Parigi-Ottawa, 1939. 
J. A. Rosi.LIARD, Les six genres de contemplation chez Rich. d. S. Victor et 
leur origine platonicienne, “Rev. sc. philos. théol.,” 1939. 
I. Guimet, “Caritas ordinata” et “amor discretus” dans la théologie trini- 
taire de R. de S. V., “Rev. m. 8. lat.” 1948. 
G. DumeIGe, Richard de Saint Victor et l'idée chrétienne de l'amour, Parigi, 
1952. 
J. BeaUMER, R. v. S. Viktor Theologe und Mystiker, “Schol.,” 1956. 
R. Baron, Richard de St. Victor est-il l'auteur des Commentaires de Nahum, 
Joél, Abdias?, “Rev. bénédict.,” 1958. 


Goffredo di S. Vittore 


Opere: In P. L., 196. Cfr. inoltre: Godefroy de Saint Victor. Fons 
Philosophiae, a cura di A. CHarma, Caen, 1869; Godefroy de Saint-Victor. 
Microcosmus, ediz. a cura di PH. DeLHAYE, Lilla-Gembloux, 1951; Godefroy 
de Saint Victor. Fons Philosophiae, ed. a cura di P. MicHaup-Quantin, 
Namur-Lovanio, 1956. 


Bibliografia: Cfr. Gever, p. 710; De WuLF, I, p. 222. 
In particolare: 


Pu. DeLHave, Nature et grice chez Geoffroy de S.Victor, “Rev. m. &. 
lat.,” 1947. 

IpeM, Le “Microcosmus” de Godefroy de Saint-Victor. Étude théologique, 
Lilla-Gembloux, 1951. 


Ildegarda di Bingen 


Opera: Scivias, Liber divinorum operum simplicis hominis, ecc. 
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Edizioni: in P.L., 197, 145-1038; in J. B. Prrra, Analecta sacra spicilegio 
Solesmensi parata, VIII, Montecassino, 1882; in A. Damorseau, Novae edit. 
opp. omn. S. Hildegardis experimentum, Sampierdarena, 1893-1899. 


Bibliografia: cfr. De Wutr, I, p. 255. 
In particolare: 


CH. Sincer, The scientific views and visions of S. Hildegard, in Studies 
in the history and methods of science, I, Oxford, 1917. 

H. Fiscrer, Die Al. Hildegard, die erste deutsche Naturforscherin und 
Aerz®n, Monaco, 1927. 

H. LiesescHurz, Das allegorische Weltbild der hl. Hildegard von Bingen, 
Lipsia, 1930. 

M. Uncrunp, Die metaphysische Anthropologie der hl. Hildegard von Bingen, 
Miinster, 1938. 


D. Baumcarpr, The concept of mysticism, “Rev. of. relig.,” 1948. 
Capitolo ottavo 

Per la bibliografia relativa al pensiero politico ed alle controversie teo- 
logico-politiche del XII secolo, rinviamo direttamente alla ricca bibliografia 


di L. Firpo, in app. alla tr. ital. di R. W. e A. J. CaruxLe, Il pensiero 
politico medioevale, vol. II, Bari, 1959, pp. 607-681. 
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Parte terza 


Capitolo primo 


Tra la vastissima bibliografia sulla filosofia araba (e cfr. GEvER, pp: 716- 
720; De Brie, nn. 21819-21923) citiamo soltanto i seguenti studi di carat- 
tere generale. 


Bibliografia: 

V. CHÙauvin, Bibliographie des ouvrages arabes ou relatifs aux Arabes pu- 
bliés dans l'Europe chrétienne de 1810 à 1885, Liegi, 1892-1922. 

D. PranmuLcer, Handbuch der Islam-Literatur, Berlino, 1923. 

E. Carverev, A brief bibliography of arabic philosophy, “The Moslen 
World,” 1942. ° 

]. Sauvacet, Introduction è l'histoire de l’Orient musulman: éléments de 
bibliographie, 1943; Corrections et suppléments, 1946. 

P. J. De Menasce, Arabische Philosophie, fasc. 6 di “Bibliographische Ein- 
fihrungen in das Studium der Philosophie,” Berna, 1948. 

G. C. Anzwart; Le Philosophie en Islam au Moyen-Age, in Philosophy in 
the Mid-Century, a cura di R. KLisansKy, vol. IV, Firenze, 1959. 


Index Isiamicus, 1906-1955, Cambridge, 1958. 
Opere generali: 

S. Munx, Mélanges de philosophie juive et arabe, Parigi, 1859, 19272. 

T. J. DE Borr, Geschichte der Philosophie im Islam, Stoccarda, 1901. 

B. Carra DE Vaux, Les penseurs de l'Islam, Parigi, 1921, 1926. 

E. De Lacy O’Leary, Arabic thought and his place in history, Londra, 1922, 
19572. 

L. GaurtHIER, Introduction è l'étude de la philosophie musulmane, Parigi, 
1923. 

M. Horten, Die Philosophie des Islams, in KAFKA, Geschichte der Philos. 
in Einzeldarstellungen, Monaco, 1923. 

E. Girson, L’étude des philosophes arabes et son réle dans linterprétation 
de la scolastigue, “Proceed. of the sixth internat. Congress of Philos.,” 
1927. 

M. Horten, /Islamische Philosophie (Die Religion in Geschichte und Gegen- 
wart, t. III, 2° ed.), Tubinga, 1930. 
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G. Quapri, La filosofia degli Arabi nel suo fiore, Firenze, 1939. 
G. FurLaniI, La filosofia araba, “Conferenze Centro Studi Vicino Oriente,” 
Roma 1943. 

G. E. V. GruneBaUM, Medieval Islam, Chicago, 1946. 

A. S. Trirton, Muslim Theology, Londra, 1947. 

J. W. SweEETMAN, Zslam and Christian theology, a study of interpretation of 

theological ideas in the two religions, Londra, 1945-1948. 

Garpet-M. M. ANAWATI, Introduction à la théologie musulmane, Parigi, 
1948. 

GarpeT, La Cité musulmane, Parigi, 1954. 

Anprae, Les origines de l'Islam et le christianisme, Parigi, 1955. 

I. J. RosenTtHAL, Political Thought in medieval Islam: an introductory 

outrline, New York, 1958. 

. C. AnawAtI, Philosophie médiévale en terre d'Islam, “Mél. Inst. domi- 
nicain Etud. Orient.,” 1958. 


o mar r 


Leonardo Fibonacci 


Opere: Liber abbaci (1202); Flos; Practica Geometriae (1220); Liber 
quadratorum (1225). 

Edizioni: Scritti di Leonardo Pisano, a cura di B. Boncompagni, Roma, 
1857-1872. 


Bibliografia: Cfr. E. BortoLotTI, Storia della matematica elementare, 
in Enciclopedia della matematica elementare, Milano, 1950. 


al-Kindi 


Opere: De intellectu; De somno et visione; De somno et vigilia; De 
quinque essentiis; Liber introductorius in artem logicae demonstrationis; 
Epistola sull'acquisto della filosofia solo mediante le matematiche; Trattato 
circa il numero dei libri di Aristotele e circa ciò che è necessario per rag- 
giungere la filosofia; Sull'anima; Epistola intorno all'arte di allontanare la 
tristezza. Inoltre un famoso trattato di Ortica, tradotto da Gerardo da Cre- 
mona e diffusissimo nel XIII e XIV sec. 

Edizioni: Numerosi scritti sono stati pubblicati da ‘Abd al-Hadi Abi 
Ridah, sotto il titolo Rasa'il al-Kindi alfalasafiyyah, il Cairo, 1950. Cfr. 
inoltre Una risalah di al-Kindi sull'anima, a cura di G. Furtani, “Riv. 
trimestr. di studi fil. e relig.,” 1922. 


Bibliografia: Cfr. Geyer, p. 726; De Brie, nn. 21931-21932a; DE WuLF, 
I, p. 305. 


In particolare vedi: 
A. Nacy, Die philosophischen Abhandlungen des Ja qub ben Ishaq al-Kin- 
di (“Beitrige,” II, 5), Miinster, 1897. 
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G. FLucer, Al-Kindi genannt der “Philosoph der Araber” “Abhdig. f. d. 
Kunde Morgenlandes,” 1854. 

H. Matter, Al-Kindi, “Hebrew Union College Annual,” Cincinnati, 1904. 

G. Furtani, Una riszlah di al-Kindi sull'anima, cit. 

M. Gui: - R. Warzer, Studi su Al-Kindi: I. Uno studio introduttivo allo 
studio su Aristotele; II. Uno scritto morale inedito di Al-Kindi (Temistio 
“peri aliplas”), “Mem. Acc. Lincei.,” serie 7, v. 4, 1938, serie 7, v. 8, 1940. 

F. RosentHAL, Al-Kindi als Literat, “Orientalia,” 1942. 

A. Cortazarrfa, La obras y las doctrinas del filosofo Al Kindi en los escritos 
de S. Alberto Magno, “Estud. filos.,” 1951-1952 (e cfr. anche “Ciencia 
tomista, 1952). 


al-Farabi 
Opere principali: De intellectu; De scientiis; De ortu scientiarum; De 


Platonis Philosophia; Compendium legum Platonis; Idee degli abitanti 
della città virtuosa; Liber exercitationis ad viam felicitatis. 


Edizioni: Alfarabis Philosophische Abhandlungen (testo arabo), a cura 
di F. Diererici, Leida, 1890 (trad. ted., Leida, 1892); Der Musterstaat 
von Alfarabi, a cura di F. Drererici, Leida, 1895 (trad. ted., Leida, 1904); 
Die Staatsleitung von Alfarabi, trad. ted. a cura di F. Dreterici, Leida, 
1904; Das Buch der Ringsteine Farabis mit dem Kommentar des Emir Ismail 
el Hoscini el Farani, trad. ted. a cura di M. Horten, Miinster, 1906; A/fa- 
rabi. De Intellectu et intellectus, trad. ‘lat. medievale, a cura di E. Gitson, 
“Arch. Hist. doctr. litt. m. &.,” 1929-1930; Alfarabius, De Arte Poetica, 
ediz. e trad. inglese a cura di A. J. Arserry, “Riv. stud. orient.,” 1930; 
Alfarabius, Catélogo de las ciencias, ediz. a cura di A. GonzaLes PALENCIA, 
Madrid, 1932; Alfarabius, De Platonis philosophia, a cura di F. RosENTHAL- 
R. Watzer, Londra, 1943; Alfarabius, Compendium Legum Platonis, testo 
arabo e trad. lat. a cura di F. GagriELI (Corpus platonicum medii aevi), 
Londra, 1952; Al Farabi's Arabic-Latin Writings on Music... “De scientiis” 
and “De ortu scientiarum,” testo tr. ingl. a cura di H. Harmer, Glasgow, 
1934; Idées des habitants de la cité vertueuse, tr. fr., Il Cairo, 1949. 


Bibliografia: Cfr. Gever, pp. 720 sgg.; De Brie, nn. 21938-21943b; DE 
Wutr, Ì, p. 305. 


In particolare vedi: 

R. Hamui, La filosofia di Alfarabi, “Riv. filos. neoscol.,” 1928. 

E. Girson, Les sources greco-arabes de l'augustinisme avicennisant, “ Arch. 
Hist. doctr. litt. m. 4.,” 1930. 

I. Mapkour, Le place d'al Farabi dans l'école philosophique musulmane, 
Parigi, 1934. 
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Strauss, Quelques remarques sur la science politique de Maimonide 

et de Farabi, “Rev. étud. juives,” 1936. 

J. ArserrY, Farabis Canons of Poetry, “Riv. stud. orient.” 1937. 

Karam, “La Ciudad virtuosa” de Alfarabi, “Ciencia tomista,” 1939. 

BéporeT, Les premières traductions tolédanes de philosophie. Oeuvres 

d'Alfarabi, “Rev. néosc. philos.,” 1938. 

H. Sarman, Le “Liber exescitationis ad viam felicitatis” d’Alfarabi, 

“Rech. théol. anc. méd.,” 1940. 

H. SaLman, The Mediaeval Latin Translations of Alfarabi's Works, 

“N. Schol.,” 1939. 

Strauss, Farabi's Plato, “L. Ginzeberg Jubilee Volume,” New York, 

1945 pp. 257-294. 

Corrasarria, Las obras y la filoséfia de Alfarabi en los escritos de Alberto 

Magno, “Ciencia tomista,” 1951. 

IneM, Doctrinas psicologicas de Alfarabi en los escritos de Alberto Magno, 
ibidem, 1952. 

Ipem, Tabla general de las citas de Alkindi y de Alfarabi en las obras de 
Alberto Magno, “Est. filos.,” 1953. 

D. CasaneLAas, Alfarabi y su “Libro de la concordancia” entre Platon y 

Aristoteles, “Verdad y Vita,” 1950. 


p_TODO SD Ta F 


F. Rassmann, L'“Intellectus acquisitus” in Alfarabi, “Gior. crit. filos. ital.,” 
1953. 

E. BertoLa, Commento al “Dell'essenza dell'anima” di al-Farabi, “Misc. 
Centro di studi mediev. dell’Un. catt. di Milano,” Milano, 1956. 

R. Waczer, al-Farabi's theory of profecy and divination, “Jour. hellen. 
Stud.,” 1957. 

L. Strauss, How Farabi read Plato's Laws, “Mél. L. Massignon,” 1959. 

Avicenna 


Opere: Della vastissima produzione (la bibl. critica di Mahdavi cita 
131 opere autentiche e 110 dubbie, e il P. Anawati 276 di cui parecchie 
dubbie ed apocrife) citiamo soltanto oltre al celebre Canone della medicina 
(al-Oanuùn fi-t-tibb) i seguenti scritti di carattere propriamente filosofico: 
il Kitàb ash-Shifa (Libro della guarigione); il Kitab-an-Nagiah [Libro della 
salvezza (dall'errore)], estratto dello Skifz; il perduto Libro del giudizio 
imparziale tra occidentali e orientali (Kitàb-al-'Jus3f); una ventina di Opw- 
scoli filosofici; alcuni frammenti pubblicati da A. BapHawi; il Kit20 al'-Isharat 
wa't-tanbihat [Libro delle direttive e annotazioni]; il Daneshnameh i-Alè'i 
[Libro della sapienza per ’Aal); una parte della Logica della sua Filosofia 
orientale nota sotto il nome di al-Hikmah al-mashrigiyyah; inoltre la Epistola 
sull'amore (Risala f''l-Isq). 


Edizioni: il Canone, pit volte stampato in Occidente, è stato adattato e 
riassunto in ingl. da O. A. Cameron GruNER, A Treatise on she Canon of 
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Medicine of Avicenna. Incorporating a Translation of the First Book, Londra, 
1930; le parti della 4/-Sifa tradotte nel Medioevo furono pubblicate a Ve- 
nezia nel 1495 (rist. anast., Heverlee-Lovanio, 1960) e 1508; tr. ted. 
«della Metafisica, M. Horten, Die Metaphysik Avicenna's: das Buch der 
Genesung der Seele, Lipsia, 1913; tr. lat. della Metafisica del Nagat: 
A. Carame, Avicennae Metaphysicae compendium, Roma, 1926; ed. crit. 
dell'originale: ash-Shifa, I, a cura di I. Mapkour, M. EL KHoprirr, G. C. 
Anawati, F. eL-AÒw£nI, 1952; il De Anima (la parte psicologica delle 
Kitab-al-Shifa) nell’ed. F. Ranman, Londra, 1959. Gli scritti mistici (Trastés 
mystiques) in tr. fr. a cura di M. A. MEHREN, Leida, 1889-1899; La Logica 
orientale, ed. sotto il titolo Mantig al-mashrigiyyah, Il Cairo, 1910; Cfr. inol- 
tre: Introduction è Avicenne, son Epitre des définitions, tr. con note di A. 
M. GorcHon, Parigi, 1933; I. Mapkour, L'Organon d'Aristote dans le monde 
arabe... quelques pensées à un commentaire inédi di'Ibn Sina, Parigi, 1934; 
Livre des Directives et Remarques, tr. con intr. e note di A. M. GorcHon, 
Beyrut-Parigi, 1951; Le livre de Science (Dane3nameh) tr. fr. di H. Massé e 
M. AcHENA, Parigi, 1955-1958; Poème de la médecine, a cura di A. JAHIER e 
A. NovrEDDINE, Parigi, 1956. Inoltre tutte le opere persiane di Avicenna sono 
state edite a Teheran in occasione del millenario (cfr. E. Rossi, 12 millenario 
di Avicenna a Teheran e Hamadan, in “Oriente moderno,” 1954). Per i testi 
di Avicenna che correvano nel medioevo cfr. oltre alle citate ed. della Me- 
taphysica: Opera omnia, Venezia, 1495, 1508 (rist. anast. Heverlee-Lovanio, 
1960); 1546; De Anima, Pavia, 1485, 1493; De animalibus, Venezia, 1500; 
Canon, Strasburgo, 1473. 


Bibliografia avicennista: 


C. A. NaLLINO, s.v., in “Enc. Ital,” V, 638-639. 

T. J. De Borr, /bn Sinz, “Encycl. de l'Islam,” II, 446. 

O. Ercin, /brni Sinami eserleri, “Biiyik tirk filosof.,” 1937. 

G. C. Anawati, Mw’ allafat Ibn Sinà, Il Cairo, 1950, riass. fr. in “Rev. 
Thom.,” 1951. 

A. A. HekMmaT, Les oeuvres persanes d'Avicenne, “Congrès de Bagdad,” 
1952, pp. 84-97. 

Sa‘tn Naricy, Bibliographie des principaux travaux européens sur Avicenne, 
Teheran, 1953. 

Inem, Pare Sina (Avicenne, his Life, Works, Thought and Time), Teheran, 
1954. 

YauHyva Maunpavi, Bibliographie d'Ibn Sina, Teheran, 1954. 

O. Ercin, /bin Sina bibliografyasi, Instanbul, 1956. 

G. C. Anawati, Chronique Avicénienne 1951-1960, “Rev. thom.,” 1960. 


Volumi commemorativi: Millénaire d'Avicenne, “Rev. du Caire,” giugno 
1951; Millénaire d'Avicenne (Congrès de Bagdad), Il Cairo, 1952; Mémorial 
d'Avicenne, Il Cairo, 1952 sgg.; Avicenne, Scientist and Philosopher, a 
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Millenary Symposium, Londra, 1952; Z. Sara, Le livre du Millénaire d'Avi- 

cenne, Teheran, 1954; “Rev. Thom.,” 1951, n. 2. 
Cfr. inoltre Gever, pp. 721-722; De Brie, nn. 21945-21965b; De Wutr, 

I, pp. 305-306. 
Tra gli studi più recenti e significativi, ci limitiamo a indicare: 

B. Carra pe Vaux, Avicenne, Parigi, 1900. 

G. GagrieLI, Avicenna, “Arch. st. scien.,” 1923. 

D. Sacisa, Études sur la métaphysique d'Avicenne, Parigi, 1926. 

E. Gitson, Pourquoi St. Thomas a critiqué St. Augustin, “Arch. Hist. doctr. 
litt. m. 8.” 1926. 

Ipem, Avicenne et le point de départ de Duns Scoto, Ibidem, 1927. 

G. FurLani, Avicenna e il “Cogito ergo sum” di Cartesio, “Islamica,” 1927. 

IpeMm, Avicenna, Barhebreo, Cartesio, “Riv. stud. orient.,” 1933. 

E. Gitson, Les sources gréco-arabes de l'augustinisme avicennisant, “Arch. 
Hist. doctr. litt. m. 8.,” 1929. 

M. D. RoLanp-GosseLin, Sur les relations de l'ime et du corp d’après 
Avicenne, “Mél. Mandonnet,” II, 1930. 

A. M. GorcHon, Introduction è Avicenne..., Parigi, 1933. 

C. Fasro, Avicenna e la conoscenza divina dei particolari, “Bull. filos.,” 
1935. 

A. Sougziran, Avicenne, Parigi, 1935. 

A. M. GoicHon, La distinction de l'essence et de l'existence d'après Ibn 
Sinà, Parigi, 1937. 

Ipem, Lexique de la langue philosophique d'Ibn Sina, Parigi, 1939. 

Ipem, Vocabulaire comparé d'Aristote e d’Ibn Sina, Parigi, 1939. 

IpeM, La philosophie d'Avicenne et son influence en Europe médiévale, 
Parigi, 1944, 195122 

M. Cruz HernAnpez, La metafisica de Avicenna, Granada, 1949. 

L. GarpeT, La pensée religieuse d’Avicenne, Parigi, 1951. 

Avicenna: Scientist and Philosopher. Millenary Symposium, a cura di G. 
M. Wickens, Londra, 1952. 

E. BLocH, Avicenna und die aristotelische Linke, Berlino, 1952. 

L. Garper, La connaissance mystique chez Ibn Sinà, et ses présupposés phi- 
losophiques, Il Cairo, 1952. 

Moxammap Yusur Musa, La sociologie et la politique dans la philosophie 
d'Avicenne, Il Cairo, 1952. 

F. Ranman, Avicenna's Psychologie, Oxford, 1952. 

P. Mesnarp, Le millénaire d'Avicenne et ses répercussions sur l’histoire 
de la philosophie, “Ann. Inst. Etud. orien. Alger,” 1953. 

M. Cruz HernAnpez, La distincion aviceniana de la esencia y la existencia 
y su interpretacion en la filosofia occidental, “Misc. Millés-Vallicrosa,” 
1954. 
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H. A. Wotrson, Avicenna, Algazali and Averroes on divine attributes, 
ibidem. 

Avicenna nella storia della cultura medioevale, Acc. Naz. Lincei, anno 
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al-Gazzali 


Opere principali: Vivificazione delle scienze della religione (Ihyd' ‘ulam 
ad-din); Destructio philosophorum (Tahafut al-falasifah); Il salvante dall'er- 
rore (al-Mungidh min ad-dalal); La moderazione nella credenza. 


Edizioni: Logica et philosophia, Venezia, 1506; Tendentiae philosopho- 
rum, Leida, 1888; Destructio philosophorum, Il Cairo, 1888; Algazel's Me- 
taphysic. A mediaeval translation, a cura di J. T. Mucxkte, Toronto, 1933; 
Al-Ghazali, O disciple!, trad. di G. H. ScHeRER, Beirut, 1951; 1ky2' ‘ulam 
ad-din, ou Vivifications des sciences de la foi, ed. trad. G. H. Bouscuer, 
Parigi, 1955; d/-Munquid min adalal, testo arabo e trad. di C. M. Farm 
JaBre, Beirut, 1959. 


Bibliografia: Cfr. Gever, p. 722; De Brie, nn. 21968-21991a; De Wutr, 
I, p. 305. 


In particolare v.: 


M. Asfn Patacios, Algazel: dogmdtica, moral, ascética, Saragozza, 1901. 

B. Carra pe Vaux, Gazali, Parigi, 1902. 

H. Bauer, Die dogmatik al-Gazzalis, Halle, 1912. 

Inem, Uber Intention, reine Absicht und Wahrhaftigkeit, Halle, 1916. 

IpeM, Von der Ehe, Halle, 1917. 

J. Osermann, Der philosophische und religiose Subjektivismus Ghazalis, 
Vienna-Lipsia, 1921. 

M Bouuyces, Algazeliana, “Mél. Fac. Orient.,” 1922. 

H. Bauer, Erlaubtes und verbotenes Gut, Halle, 1922. 

M. Asfn Patacios, Un compendio musulmano de pedagogia, el libre de la 
introducion a las ciencias de al-Gazali, Saragozza, 1924. 

Ipem, La espiritualidad de Algazel y su sentido cristiano, Madrid-Granada, 
1934-1941. 

D. H. SaLman, Algazel et les Latins, “Arch. Hist. doctr. Hitt. m. 4.,” 1936. 

A. J. Wensinck, La pensée de Ghazali, Parigi, 1940. 

A. WeEHR, Al-Gazzalis Buch vom Gottvertrauen, Halle, 1940. 

M. SmitH, Al Gazali, the Mystic, Londra, 1944. 

W. M. Warr, The Authenticity of the Works Attributed to al-Gazali, 
“Jour. R. Asiatic Soc.,” 1952. 

Ipem, The Faith and Practice of al-Gazali, Londra, 1953. 

C. M. Farip Jagre, Biographie et Oecuvres de Ghazali, “Mél. Ideo,” 1954. 

V. CÒÙistHor, Al-Oistas al Mustagim et connaissance rationelle chea Gazali, 
“Bull. Etud. orient.,” 1955-1957. 

C. M. Farip JaBrE, La certitude de Ghazali dans ses origines et son histoire, 
Parigi, 1956. 

S. De Braurecuen-G. C. Anawati, Une preuve de lexistence de Dieu 
chez Ghazzali et St. Thomas, “Mél. Inst. dominicain Etud. orient.” 
1956. 


563 


Bibliografia 


C. M. Faxip Jasre, La notion de certitude selon Ghazali dans ses origines 
psychologiques et historiques, Parigi, 1958. 

M. Aronso, Influencia de Algazel en el mundo latino, “al-Andalus,” 1958. 

G. F. Hourani, The dialogue between al-Ghazzali and the philosophers on 
the origin of the world, “The Muslim World,” 1958. 


Avempace 


Opere: Della sua vasta produzione sono pervenuti una Epistola expedi- 
tionis (Lettera d'addio); il riassunto ebraico della sua opera principale Il 
regime del solitario (Tadbir al-mutawahkid); un trattato De anima e un 
trattatello: Continuatio o Copulatio intellectus cum homine, entrambi il- 
lustrati da Averroè; un De plantis. 

Edizioni: I testi arabi, con tr. sp. del De plantis, della Continuatio, 
del Regime e dell’Epistola in “al-Andalus,” 1940, 1942 1943, a cura di M. 
Asîn Patacios. Il testo e tr. del Regime, sempre a cura di Asin PaLacios, 
Madrid, 1948. 


Bibliografia: cfr. Gevea, p. 722; De Brie, nn. 22010a-22011e; De WuLF, 

II, p. 305. 
In particolare cfr.: 

M. Asîn Patacios, E! filbsofo zaragozano Avempace, “Rev. de Aragon,” 
1900-1901. 

Inem, Un texto de Al-Farabi atribuido a Avempace por Moisés de Narbona, 
ibidem, 1942. 

U. A. FarrukH, [bn Bajja (Avempace) and the philosophy in the Moslem 
West, Beirut, 1945. 

D. M. Duntop, Ibn Bajjah's “Tadbir'! Mutawahhid” (Rule of Solitary), 
“Jour. R. Asiatic Soc.,” 1945. 

S. Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe, cit., pp. 386-410. 


Aba Bekr Ibn Tufal 


Opere: Ci rimane soltanto il trattatello filosofico Hayy ibn Yagzan 
(dal nome del protagonista). 


Edizioni: Ed. e tr. fr. di L. GaurHieR, Beirut, 1936; tr. ingl. di S. 
Orcey, Il Cairo, 1905; di P. BrénnLE, Londra, 1904; tr. sp. di F. Pons 
Borcnes, Saragozza, 1900; di A. GonziLes Parencia, Madrid, 1934, 19482. 


Bibliografia: Cfr. Gever, p. 722; De Brie, nn. 21993-21994. 
M. Asîn Patacios, E! filosofo autodidacto, “Rev. de Aragon,” 1901. 
L. GautHIER, [bn Tufail. Sa vie, ses oeuvres, Parigi, 1909. 
C. A. Naztino, Filosofia “orientale” od “illuminativa” di Avicenna?, 
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“Riv. stud. orient.” 1925., ora in: Raccolta di scritti editi e inediti, VI, 
Roma, 1948, pp. 218-256. 

F. Garcia G6mez, Un cuento drabe fuente comin de Aben Tofail y de 
Gracidn, “Rev. Arch. Bibl. y Museos,” 1926 . 

Ipem, Una Oasida politica inédita de Ibn Tufail, “Rev. Inst. Egipcio 
de Est. islamicos,” 1953. 


Averroè 


Opere: L'elenco particolareggiato degli scritti in M. Bouvees, Notes sur 
les philosophes arabes connus des Latins au Moyen Age. V. Inventaires des 
textes arabes d'Averroès, “Mél. de l’Univ. St. Joseph,” Beirut, 1922-1923. 
Tra le opere scientifiche ricordiamo principalmente il Kulliyyat al-tibb [Prin- 
cipî generali di medicina]. Per gli scritti di filosofia distinguiamo: 

a) Trattati e scritti separati: 1) Fals al-magal watagrir ma bayna al- 
shasî wa al-higma min al-'ittisal [Sentenza risolutiva dichiarante il modo in 
cui -la filosofia è unita alla religione]; 2) al-Kashfan manahig aladillah 
fi‘aqaid al-milla wa ta'arif ma waqa'a fiha bishasb al-ta'wil min al-shubah wa 
al bida' al-mudhila [Svelamento del metodo di argomentare sui principî della 
religione e indicazione sull'ambiguità ed errori eretici dovuti all'interpreta- 
zione del testo sacro); 3) Damimat al mas'alat al-il algadim [Aggiunta al 
problema della conoscenza eternal; 4) Tahafut al Tahafut [L'incoerenza 
dell'incoerenza, confutazione di Algazali]; 5) Sulla possibilità della congiun- 
zione fra l'intelletto materiale e l'intelletto separato, conosciuto solo nella 
vers. ebraica medievale; 6) Soluzione del problema: eternità o creazione del 
mondo, conosciuto solo nella versione ebraica medioevale; 

b) Commenti aristotelici: 1) Commento Grande (shark o tasfir); 2) 
Commento media (talkhis); 3: Compendi o perifrasi (gavami' o mukhtasar) 
(Commenti a tutte le opere aristoteliche, eccettuata la Politica sostituita dalla 
Repubblica di Platone). 

c) Opere spurie: Tractatus de animae beatitudine, la cui prima parte 
esiste anche separatamente col titolo: Libellus seu epistola de connexione 
intellectus abstracti cum homine (e cfr. |. TeicHer, L'origine del “Tracta- 
tus De animae beatitudine” “Atti del XIX Cong. int. degli Orientalisti,” 
Roma, 1938, pp. 522-527). 


Edizioni: Ed. di a 1, 2, 3 a cura di M. J. Miner, Monaco, 1858 (e 
quindi le edd. Il Cairo, 1895-1896, 1910); ed. di 4 1, 3 con tr. fr. a cura di 
L. GaurHieR, Ibn Rochd (Averroès, Traité décisif [Fagl el-magal) sur lac 
cord de la religion et de la philosophie, suivi de l'Appendice [Dhamina], 
Algeri, 19483); ed. di a 3 con la tr. lat. di Raimondo Martin (sec. XIII) a 
cura di M. Asfn Patacios, in “Homenaje a Codera,” Saragozza, 1904; tr. 
integrali di 4 1, 2, 3: ted. di M. J. MùtLER, Philosophie und Theologie 
von Averroés (“Monumenta Saecularia” Bayer Akad. d. Wiss.), Minaco, 
1875, ingl. di M. Jama-ur-REHMAN, The philosophy and theology of Averroes, 
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Baroda, 1921, sp. di M. ALonso, Teologia de Averroes, Madrid-Granada, 
1947; Ed. crit. di a 4 di M. Bouxces in “Bibl. arab. Scholasticorum,” S. 
Arabe, III, Beirut, 1930; tr. ingl. di S. Van pen BercH, Londra, 1954; 
tr. spagn. parziale di C. Qurés, in “Pens.,” 1960; ed. di a 5 parziale con 
tr. ted. in'L. Hannes, Des Averroés Abhandlung: “Ueber die Mòoglichkeit 
der Conjunktion,” Halle, 1892; ed. di 4 6 in app. a M. Worms, Die Lehre 
von der Anfangslosigkeit der Welt bei den mittelalterlichen arabischen 
Philosophen (“Beitrige,” III, 4), Miinster, 1900. 

Ed. di & 1: Commento alla Metaphysica ed. crit. testo arabo, Tafsil 
ma ba'ad at-tabi'at di M. Bouxrces, in “Bibl. arab. Scholasticorum,” S. 
Araba, V-VII, Beirut, 1938-1948; De anima, ed. crit. tr. lat. medioevale, 
Commentarium magnum in “De anima” di F. Stuart Crawrorp; “Corpus 
Commentariorum Averrois in Aristotelem” della Mediaeval Academy of 
America, Vers. lat., VI, 1, Cambridge (Mass.), 1953. 

Ed. di © 2 Commento alle Categoriae, ed. crit. testo arabo, Talkhis kitab 
al-maqulat di M. Bouyces, in “Bibl. Arab. Scholasticorum,” S. Araba, III, 
Beirut, 1932; alla RAetorica, testo arabo a cura di F. Lasinio, Il Commento 
medio della Retorica di Aristotele, Firenze, 1875-1878 (incompiuta); alla 
Poetica, testo arabo a cura di F. Lasinio, Pisa, 1872 e ripubbl. da ’Aspuz- 
RAHAMAN BapHawi, Aristoteles, De Poetica, Il Cairo, 1953; al De generatione 
et corruptione, trad. dall’or. arabo e dal testo ebreo e versioni latine di 
S. KueLanp (“Corpus Comm. Averrois in Aristotelem,” Vers. anglica, IV, 
1-2), Cambridge (Mass.), 1958; l’ed. del testo ebraico, sempre a cura del 
Kurtanp (“Corpus Comm. Averrois in Aristotelem,” Vers hebraic., N. 1-2), 
ibid., 1958. i 

. Ed. di 5 3: compendio di Physica, De caelo; De generatione, Meteorologi- 
ca, De anima, Metafisica nel testo arabo sotto il titolo: Rasa'il Ibn Rushd, 
Haiderabad, 1947; De anima (solo) in A. Faup AHwani, Talkhis, kitàb al- 
nafs, Il Cairo, 1950; Metafisica (soltanto) in M. aL-Qassani, Fiil tigat al- 
aquwail..., Il Cairo, 1903-1907 e con tr. sp. da C. Quiroz RopricuEz, AvERr- 
roes, Compendio de Metafisica, Madrid, 1919; tr. ted. di S. Van DEN BERGH, 
Leida, 1924; De sensu, testo arabo in A. BapHawt, Aristutalis fi al-nafs, Il 
Cairo, 1954, pp. 191-239; Parva naturalia, ed. crit. trad. lat. med. di A. 
L. SHieps (“Corpus Comm. Averrois in Aristotelem,” Vers. lat., VII), 
Cambridge (Mass.), 1949; ed. crit. tr. ebraica di H. BLumBerc (ibidem, Vers. 
hebraic., VII), ivi, 1954; Repubblica di Platone, ed crit. tr. ebr. med. di 
E. T. J. RosentHAL, Cambridge (Mass.), 1956; commpendio del De gencra- 
tione et corruptione in trad. ingl. insieme alla versione del “Commento me- 
dio,” cit. 

Ed. di c: la versione ebraica con tr. ted. in J. Hercz, Drei Abhandlun- 
gen tiber die Conjunktion des separaten Intellekts mit dem Menschen von 
Auverroés, Berlino, 1869. 

‘Il Kelliyyat al-tib5 è stato pubblicato sotto il titolo Quitab e? Culliat, 
Larache, 1939. 
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Per le ed. medioevali latine dei commenti e delle opere filosofiche cfr. 
l’editio princeps delle Opera di Aristotele con i Commenti di Averroè: 
Aristotelis opera omnia, Averrois in ca opera commentarii, Padova, 1472, 
1473, 1474, e in seguito le varie edd. cinquecentesche tra le quali le più 
complete sono quelle di Venezia, 1552 e quindi 1560 in 11 volumi. 


Bibliografia: Cfr. Gever, pp. 722-723; De Brie, nn. 21995-22009a; DE 

Wutr, l, pp. 306-307. 

In particolare si veda: 

E. RENAN, Averroès et l’averroisme, Parigi, 1852, 18612. 

F. Lasinio, Studi sopra Averroè, “Ann. Soc. ital. per gli Studi Orient.,” 
1873, 1874; “Gior. Soc. Asiatica italiana,” 1897-1898, 1899. 

L. GauTHIER, La théorie d'Ibn Rochd (Averroès) sur les rapports de la reli- 
gion et de la philosophie, Parigi, 1909. 

P. Doncoeur, La religion et les maftres de l’Averroisme, “Rev. sc. philos. 
théol.,” 1911. 

P. S. Curist, The psychology of the active intellect of Averroes, Filadelfia, 
1926. 

H. A. WotLrson, Plan of a Corpus Commentariorum Averrois in Aristotelem, 
“Speculum,” 1931. 

A. Mansion, La théorie aristotélicienne du temps chez les peripatéticiens 
médiévaux, Averroès, Albert, Thomas, “Rev. néosc. phil.,” 1934. 

J. TercHEr, Alberto Magno e il commento medio di Averroè sulla “Metafi- 
sica” “Studi ital. filol. class.,” 1934. 

M. Atonso, La cronologia en las obras de Averroes, “Misc. Comillas,” 1943. 

S. C. Tornay, Averroe's doctrine of the mind, “Philos. Rev.,” 1943. 

M. Atonso, Teologia de Averroes, Madrid-Granata, 1947. 

L. GautHIER, Ibn Rochd, Parigi, 1948. 

B. H. ZepLer, Averroes and immortality, “N. Schol.,” 1954. 

T. AtLarp, Le rationalisme d'Averroès d’après une étude sur la création, 
Parigi, 1955. 

R. Arnacpez, La pensée religieuse d’Averroès, “Stud. Islam.,” 1956-1957. 

R. AnceLIsanTI, Problema Dei existentiae in systemate Ibn Rusd, Gerusa- 
lemme, 1956. 

J. J. Housen, Ibn Rushd (Averroes) as a muslim philosopher, “Bijdragen,” 
1958. 

C. J. DE Vocet, Averroés als verklaarder van Aristoteles en zijn invloed op 
het West-Europese denken, “Alg. Nederl. Tijdschr. Wissh. PsychoL,” 
1957-1958. 

N. RescHER, Three commentaries of Averroes, “Rev. met.,” 1958-1959. 

S. Gomez Nocates, La immortalidad del alma a la luz de la noética de 
Averroes, “Pens.,” 1959. È 

Inem, El destino del hombre a la luz de la noética de Averroes, in L'homme 
et son destin, cit., pp. 285-304. 
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M. Cruz Hfrnannez, La libertad y la naturaleza social del hombre segùn 
Averroes, Ibidem, pp. 277-283. 

PH. MERLAN, Averroes iiber die Unsterblichkeit des Menschengeschlechtes, 
ibidem, pp. 305-311. 
Su Averroè scienziato cfr.: 

L. GaurtHiEr, Une réforme du système astronomique de Ptolomée, tentée 
par les philosophes arabes du XII siècle, “Jour. Asiatique,” 1909. 

G. GaBrIELI, Averroè come scienziato, “Arch. stor. sc.,” 1924. 

G. Sarton, Introduction to the History of Sciences, II, Baltimora, 1931, pp. 
355-361. 

L. GaurHnIER, Antécédents gréco-arabes de la psycho-physique, Beirut, 1938. 

M. Atonso, Averroes observador de la naturaleza, “al-Andalus,” 1940. 


Capitolo secondo 
Filosofia ebraica 


Tra l'ampia bibliografia sull'argomento (cfr. Gerer, pp. 723-725; DE 
Brie, nn. 21613-21694; De Wutr, I, p. 307) citiamo solo i seguenti studi 
di carattere generale: 

D. NEUMAREK, Geschichte der jiidischen Philosophie des Mittelalters, Berlino, 

1907-1928. 

I. Husrk, A History of Medieval Jewish Philosophy, Filadelfia, 1916, u. e. 

1958. 

J. GurtMann, Die Philosophie des Judentums, Monaco, 1933. 

E. MitLer, History of Jewish Mysticism, Londra, 1946. 

E. BertoLA, La filosofia ebraica, Milano, 1947. 

G. Vagpa, Introduction è la pensée juive du moyen dge, Parigi, 1947. 

G. ScHoLEeM, Les grands courants de la mystique juive, tr. da l’ebr., Parigi, 

1950. 

E. FLec, Anthologie juive, Parigi, 1953. 

T. Bomann, Das Hebraische Denken im Vergleich mit dem Griechischen, 
Gottinga, 19542. 

J. ApLer, Philosophy of Judaism, New York, 1960. 

Cfr. inoltre: 

S. Siunami, Bibliography of Jewish Bibliographies, Gerusalemme, 1936. 
G. Vaypa, Jidische Philosophie, fasc. 19, “Bibliographische Einfùhrungen 
in das Studium der Philos.,” Berna, 1950. 


Isacco Giudeo 


Opere: Si conservano nella tr. ebraica e latina il Liber definitionum 
(Sefer ha-Yèsod5t); il Liber Elementorum (Sefer ha-Hibbar) i trattati di 
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medicina; un Commento al Sefer Yèsiràh; due frammenti d’interpretazione 
biblica e un frammento del testo arabo del Liber definitionis. 


Edizioni: La versione latina in Opera Omnia Ysaac, Lione, 1515; ed. 
crit. a cura di J. T. Mucxte, in “Arch. Hist. doctr. litt. m. à.,” 1937-1938; 
la versione ebraica del Sefer ha-Hibbar, a cura di H. HirscHreeLD, in “Fest- 
gabe Steinschneider,” Lipsia, 1894; del Sefer ha-Yèsodat, a cura di S. FrieD, 
Drohobycz, 1900; il frammento arabo nell’ed. H. HrrscHreLp, in “Jewish 
Quart. Rev.,” 1903. Inoltre la trad. inglese delle opere a cura di A. ALTMANN 
e S. M. STERN, in Zsaac Israeli a neoplatonic philosopher of carly Xth cent., 
Fair Lawn (N. J.) - Londra, 1958. 


Bibliografia: Cfr. Gever, p. 725; De Brie, nn. 21698-21699. 

J. Gurrtmann, Die philosophischen Lehren des Isaak ben Salomon Isracli, 
Miinster, 1911. 

G. Sarton, Introduction to the History of Science, I, Baltimora, 1927, pp. 
639-640 (ampia bibl.). 

H. A. Wotrson, Isaac Israeli on the Internal Senses, in Jewish studies in 
Memory of. G. Kohut, New York, 1935, pp. 583-598. 


Sa'adyah ben Yosef 

Opere: Kitab al’Amanat Wa'll'tigadat (Libro delle credenze religiose 
e dei dogmi); Commento al Sefer Yesiràh; Sefer ha-Émunot wè ha-Dot 
[Libro della credenza e delle opinioni], scritto in arabo. 


Edizioni: Les oeuvres complètes de Saadia, a cura di J. DERENBOURG, 
6 voll. Parigi, 1893-1896; Commento al Sefer Yèsiràh, testo e tr. fr. di M. 
LAMBERT, Parigi, 1891; Sefer ha-Emzanot, testo arabo a cura di S. LaNDAUER, 
Leida, 1880; testo ebraico, ed. D. SLucki, Lipsia, 1864; tr. ingl. di R. Ro- 
SENBLATT, New Haven, 1948. 


Bibliografia: Cfr. Gever, pp. 725-726; De Brie, nn. 21700-21705; DE 

Wutr, I, p. 307. 

H. MALTER, Saadia Gaon. His life and Works, Filadelfia, 1921 (con bibl. 
fina al 1920). 

D. Neumark, Saadia's Philosophy. Sources Characters, in Essays in Jewisk 
Philosophy, 1929. 

M. Ventura, La philosophie de Saadia Gaon, Parigi, 1934. 

A. FreImann, Saadia's Bibliography, New York, 1943. 

A. Neuman-S. ZerrLin, Saadia Studies, Filadelfia, 1943. 

H. A. Wotrson, in “Jewish Quart. Rev.,” 1946-1947. 


Avicebron 


Opere: Anaq (Collana), poema quasi totalmente perduto: Zsl44 al Aklaq 
(Miglioramento dei caratteri morali); Mutkhar al-Giawahir (Scelta di perle, 
raccolta di sentenze di autori antichi); AzarotA (Prescrizioni, 613 norme 
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riguardanti il codice biblico); Mégor Hayyim (Fonte della vita, secondo il 
titolo della tr. ebraica); Poesie. Si ricordano inoltre un Tractatus de esse e 
un Tractatus de scientia voluntatis, perduti, e il Keter Malkat (Corona re- 
gale), poema filosofico particolarmente importante. Non sicura l'autenticità 
di un De anima (solo in tr. lat.). 


Edizioni: Fons vitae: parafrasi ebraica in S. Munx, Mélanges de philos. 
juive et arabe, nuova ed., Parigi, 1955; tr. lat. in CL. BAEUMKER, Avencem- 
brolis Fons vitae (“Beitrige,” I, 24); Miinster, 1892-1895; Isleh: testo arabo 
e tr. ingl. a cura di S. Wise, New York, 1901; Scelta di perle, tr. ingl. di 
A. CoÙen, ivi, 1925; Poesie, la raccolta più completa a cura di Ch. 
N. Bratik-J. Ch. Rawnrrzkr, 3 voll., Berlino-Tel Aviv, 1924-1929; nuova 
ed. int. di cui è uscito solo il I vol.: H. ScHmmann, Sirim nibhrim S. |. 
Gaon, Tel Aviv, 1944; antologia con tr. ingl. in J. Davipson, Selected Re- 
ligious Poems of S. I. Gebirol, Filadelfia, 1923; nuova ed., 1944; Corona reale, 
in Davipson, cit., e testo e intr. a cura di A. CHouraou, in “Rev. thom.,” 
1952; tr. fr. di P. Vuirtaro, Parigi, 1953; De anima in A. LoEWENTHAL, 
Pscudo-Aristoteles îiber die Scele. Ein psichol. Schrift d. XI ]ahrh. u. ihre 
Beziechung zu S. i. Gebirol, Berlino, 1891. 


Bibliografia: Cfr. Gerer, p. 726; DE Brie, nn. 21708; DE WutrF, I, 
p. 307. 

J. GurtMann, Die philosophie des S. I. Gebirol, Gottinga, 1889. 

D. Rosin, The Ethics of S. I. Gebirol, “Jewish Quart. Rev.,” 1891. 

D. KaurMmann, Studien iiber S. I. Gebirol, Budapest, 1899. 

S. Horowirz, Die Psychologie I. Gebirols, “Jah.ber. des Jiid. in Theol. 
Seminars,” Breslavia, 1900. 

M. Wirrmann, Die Stellung d. hl. Thomas von Aquin zu Avencebrol, (“Bci- 
trige,” III, 3), Miinster, 1900. 

Ipem, Zur Stellung Avencebrols (Ib Gebirols) im Entwicklungsgang der 
arabischen Philosophie (“Beitrige,” V, 1), Miinster, 1905. 

K. DrevEr, Die religiose Gedankenwelt des Salomo ibn Gabirol, Berlino, 
1930. 

M. BieLEr, Der gotiliche Wille bei Gabirol, Wiirzburg, 1933. 

A. HerscHet, Der Begriff der Einheit in der Philosophie Gabirols, “Monat- 
schrift f. Gesch. u. Wiss. des Judentums,” 1938. 

J. M. MitLàs Vatticrosa, Selomo ibn Gabirol como poeta y filésofo, Madrid- 
Barcellona, 1945. 

E. BertoLa, Il Keter Malkut di S. i. Gebirol, in Saggi e studi di filosofia 
medioevale, Padova, 1951, pp. 107-117. 

Ipem, S. i. Gebirol (Avicebron). Vita, opere e pensiero, Padova, 1953. 

F. Brunner, Str l'Aylémorphisme d'Ibn Gebirol, “Étud. philos.,” 1953. 

H. Simon, Das Weltbild Gabirols. Seine Bedeutung fiir die Geschichte der 
Philosophie, “Zeitschr. Humboldt Univ. z. Berlin,” 1956-1957. 
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Maimonide 


Opere: Tra le numerose opere religiose, giuridiche, scientifiche ricordia- 
mo: un Trattato di terminologia logica; una Parafrasi del Talmud; un 
Trattato sul calendario ebraico; la Lettera di consolazione agli Ebrei lapsi, 
vari scritti di medicina. Ma gli scritti pil interessanti dal punto di vista 
filosofico sono: il Maor (Luce, commento alla Mishnah, scritto in arabo nel 
1168; Mishneh Torah (La tradizione della Legge); un Codice di prescri- 
zioni, scritto intorno al 1180 e il Morzh Nèbzkim (La guida dei dubbiosi), 
scritto in arabo nel 1170. 


Edizioni: Morzh nèbakim, ed. di S. Munk (testo arabo in caratteri 
ebraici), Le guide des égarés (con tr. fr. e note), Parigi, 1865-1866, nuova 
ed., Gerusalemme, 1931; tr. it. di D. J. Maroni, Livorno, 1871 (incompiuta); 
tr. ingl. di M. FriepLANDER, Londra, 1881-1885, 2. ed., New York, 1925 e 
di J. GurTMANN, ivi, 1952; trad. ted. di A. WrIss, Lipsia, 1923-1924; trad. 
sp. di J. Suarez, Madrid, 1935. Per le altre tr. e edd. cfr. U. Cassuto, s.v., 
in “Enc. Ital.,” XXI, 951-952. Ricordiamo inoltre la tr. fr. della Terminologia 
logica, Parigi, 1935; e quella ingl. del Codice, New Haven, 1951 sgg. 


Bibliografia: Cfr. Gever, pp. 727-728; De Brie, nn. 21713-21807; Ds 

Wutr, I, pp. 307-308. 

D. YeLcin - I. AsraHams, Maimonides, Londra, 1903, rist. 1935, tr. it. 
Firenze, 1923. 

W. BacHeEr, M. Brann, D. Simonsen, Moses ben Maimon, Francoforte, 1908- 
1914. 

L. G. Levy, Maimonide, Parigi, 1911, rist., 1931. 

J. Minz, Moses ben Maimon (Maimonides). Sein Leben und seine Werke, 
Francoforte s. M., 1912. . 

M. T. Penipo, Les attributs de Dieu d'aprèòs Maimonide, “Rev. néosc. 
philos.,” 1924. 

L. GutkowrrscH, Das Wesen des maimonichschen Lehre, Tartu, 1935. 

A. HescHeL, Maimonides. Eine Biographie, Berlino, 1935. 

L. Strauss, Philosophie und Gesetz. Beitràge zum Verstindnis Maimunis 
und seiner Vorliufer, Berlino, 1935. 

F. Bamgercer, Das System des Maimonides..., Berlino, 1935. 

L. Rota, The Guide for the perplexed. Moses Maimonide, Londra, 1948. 

H. Sfrouya, Maimonide. Sa vie, son ocuvre, avec un exposé de sa philoso- 
phie, Parigi, 1951. 

IpeM, La obra filosbfica de Maimonides, “Rev. filos.,” 1956. 

A. ALTMANN, Essence and existence in Maimonides, “Bull. J. Rylands Libr.,” 
1953. 

M. FakHry, The “Antinomy” of the Eternity of World in Averroes, Maimo- 
nides und Aquinas, “Muséon,” 1953. 

W. KLuxEn, Literargesch. zum lat. M. Maimonide, “Rech. théol. anc. méd.,” 
1954. 
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Inem, Maimonides und die Hochscholastik, “Philos. Jahrb.,” 1954. 

L. Baeck, Maimonides, Diisseldorf, 1954. 

S. Zerrin, Maimonides, New York, 19552, 

L. H. KenpziersKI, Maimonides Interpretation of the VIII Book of Ari- 
stotle's “Physics” “N. Schol.,” 1956. 

J. S. Munkin, World of Moses Maimonides, New York, 1957. 

A. Zaovi, Maimonide: Le livre de la Connaissance, (Frammenti tradotti e 
commentati), “Mé€I. philos. litt. juives,” I-II, 1957. 

C. KLEIN, The Credo of Maimonides, New York, 1958. 

Sugli aspetti più spiccatamente teologici cfr. inoltre: 

H. A. WoLrson, in “Essays and Studies in Mem. of L. R. Miller, New York, 
1938, pp. 201-234; “Harvard Theol. Rev.,” 1938; “L. Giurberg Jubilee 
Volume Engl. Sect.,” New York, 1945, pp. 411-446. 

Una bibliografia completa in lingua inglese in: 


I. EpstEIN, Moses Maimonides, in VIII Centenary Memorial Volume, Lon- 
dra, 1935. 


Sulla Cabbala 


Oltre alle numerose indicazioni contenute nei volumi già cit. dello 
ScHoLem e del Vagpa si veda: 


E. Zoni, Profetismo e misticismo, nel vol. Israele, Udine, 1935. 
F. WarRraIN, La théodicée de la Kabbale, Parigi, 1952. 

R. B. Z. Bosker, From the World of the Cabbalah, New York, 1954. 
F. Barpon, Der Schiissel zur wahren Quabbalah. Der Quabbalist als voll 
Kommener Herrscher in Mikro- und Makrokosmos, Friburgo, 1957. 

A. Sarran, La Cabale, Parigi, 1960. 
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Parte quarta 


Capitolo primo 


Sulle versioni latine delle opere greche, arabe ed ebraiche cfr. in gene- 

rale: De Wutr, I, pp. 81-83; II, pp. 55-60. 

In particolare cfr.: 

A. Jourpain, Recherches critiques sur l'dge et l'origine des traductions latines 
d' Aristote, Parigi, 1819, n. ed. ibidem, 1843. 

V. Rose, Die Liicke im Diogenes Laertius und der alte Uebersetzer, “Her- 
mes,” 1866. 

Ipem, Ptolomacus und die Schule von Toledo, Ibidem, 1874. 

F. WisrenFELD, Die Uebersetzungen Arab. Werke in das Lateinische seit 
die XI Jahrb., “*Abhandl. Kgl. Gesellschaft d. Wissenschaften zu Got 
tingen,” Bd. 22, Gottinga, 1877. 

M. Sreinscunemer, Die hebraischen Uebersetzungen d. Mittelalters und 
die ]uden als Dolmetscher, Berlino, 1893. 

IpeMm, Die arabischen Uebersetzungen aus d. Griechischen, “Zentralblatt 
fir Bibliothekswesen,” Beiheft V, 2; XII, Lipsia 1889, 1893. 

Ipem, Die europiischen Uebers. aus d. arabischen bis mitte d. XVII Jahrk. 
“Sitzber. K. Akad. d. Wissen. Philos.-hist. K1.,” Vienna, 1905-1906. 
M. Grasmann, Forschungen tiber die lat. Aristoteles-ibersetzungen d. XIII 

Jahrh., (“Beitrige, XVII, 5-6), Miinster, 1916. 

S. D. Wincate, The Medioeval Latin Versions of the Aristotelian Scientific 
Corpus, with special reference to the biological Works, Londra, 1931. 
H. BéporeT, Les premiòres traductions tolédanes de philosophie, “Rev. néosc. 

philos.,” 1938. 

G. TuÙry, Tolède, ville de la renaissance médiévale, point de jonction entre 
la philosophie musulmane et la pensée chrétienne, Orano, 1944. 

U. MonnerET DE ViLLaro, Lo studio dell'Islam in Europa nel XII e XIII 
secolo, Città del Vaticano, 1944. 

J. T. MucxLEe, Greek Works translated direcily into Latin before 1350, 
“Med. Stud.,” 1943, 

R. Waxzer, Arabic transmission of greek thought to mediacval Europa, 
“Bull. of the John Rylands Library,” 1945. 
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F. PeLsrer, Neuere Forschungen iber die Aristotelesiibersetzungen des XII 
und XIII Jahrh., kritische Uebersicht, “Greg.” 1949. 

G. TuHéry, Notes indicatrices pour s'orienter dans l'étude des traductions 
médiévales, “Mél. Maréchal,” II, 1950. 


Sugli inizi della fortuna dell’“ Aristotele latino”: 


A. PeLzer, Les versions latines des ouvrages de morale conservées sous le 
nom d'Aristote en usage au XIII siècle, “Rev. néosc. philos.,” 1921. 
A. BirKENMAJER, Le réle joué par les médicins et les naturalistes dans la 
réception d'Aristote aux XII et XIII siècles, in La Pologne au VI Congrès 
international des sciences historiques, Varsavia, 1930. 

IpeM, Project de l'Académie polonaise des sciences et lettres pour la publi- 
cation d'un Corpus philosophorum medii aevi, Bruxelles, 1930. 

Ipem, Classement des ouvrages attributs à Aristote par le moyen dge latin, 
(Prolegomena in Aristotelem latinum, I), Cracovia, 1932. 

E. FrancescHINI, Aristotele nel medioevo latino, in Atti del IX Congresso 
naz. di filos., Padova, 1935. 

M. Mansion, Les prémices de l’Aristoteles latinus, “Rev. philos. Louvain,” 
1946. tapal 

M. Grasmann, Aristoteles im zwéòlften Jahrh., “Med. Stud.,” 1950. 

L. Minio-PaLueLto, Note sull’ Aristotele latino medioevale, “Riv. filos. neosc.,” 
1950, 1951, 1954, 1958, 1960. 

A. Mansion, Disparition graduelle des mots grecs dans les traductions 
médiévales d'Aristote. “ME. J. De Ghellinck,” II, 1951. 


"I 


Adelardo di Bath 
Opere: Perdifficiles quaestiones naturales; De codem et diverso (ed. H. 
Wiccner, in “Beitrige,y” IV, I, Miinster, 1903); traduzioni dall'arabo (Eu- 
clide, a-Khuwarizmi). 
Bibliografia: 
M. Mutter, Die “Quaestiones” des A. v. Bath (“Beitrigey” XXI, 1), Miin- 
ster, 1934. 
F. BLIEMETZRIEDER, A. v. Bath, Monaco, 1935. 


M. CLacett, The mediev. lat. transl. from the arabic». with special emphasis 
on the versions of A. of Bath, “Isis,” 1953. 


Domenico Gundissalvi 


Opere: De anima; De Unitate; De processione mundi; De divisione phi- 
losophiae. Gli è attribuito anche un De immortalitate animae. 


Traduzioni: La Kitàb ash-Sifa di Avicenna; le Intenzioni dei filosofi di 
aL-GAzzaLI; il De ortu scientiarum di A-raraBi; il Fons vitae di AviceBRON. 
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Fdizioni: De anima (parziale) a cura di A. LoewentHAL, Kònigsberg, 
Berlino, 1890, e in Pseudo-Aristoteles iber die Seele, cine psychologische 
Schrift d. XII Jahrh. u. ihre Beziehungen 2. Salomon ibn Gebirol, Berlino, 
1891; il De divisione philosophiae, a cura di L. Baur (“Beitrige,” IV, 2-3), 
Miinster, 1903; il De divisione scientiarum, a cura di S. H. THomson, 
“Schol.,” 1933; ed. A. ALonso, Madrid-Granada, 1954; il De unitate, a cura di 
P. Correns, (“Beitrige,” I, 1), Miinster, 1891, rist. in A. BoniLLa y San MaR- 
tIN, Hist. de la filos. espatiola, I, pp. 450-456; il De processione mundi, ed. 
MenenpEz y Petavo, in Hist. de los heterodoxos espafioles, I, Madrid, 1880 
pp. 691-711 e a cura di G. BiiLow (“Beitrige,” II, 3), Miinster, 1897. 


Bibliografia: cfr. Gerer, pp. 729-730; De Brie, nn. 5472-5476; De WutF, 

II, p. 74. 

CL. BAEUMKER, Les éerits philosophiques de D. Gundissalinus, “Rev. thom.,” 
1897. 

Inem, D. Gundissal. als philosophischer Schriftsteller, Friburgo 1898 e 
Miinster 1899, 

A. Levi, La partizione della filosofia pratica in un trattato medioevale, “Atti 
R. Ist. Veneto,” t. LXVII, P. II, 1908. 

L. Garcia Favos, E! Colegio de traductores de Tolego y Domingo Gun- 
disaluo, “Rev. de la Biblioteca... de Madrid,” 1932. 

). TercHER, Gundissalino e l'agostinismo avicennizzante, “Riv. filos. neosc.,” 
1934. 

H. Béporer, Les premières versions tolédanes de philos., “Rev. néosc. philos.,” 
1938. 

D. A. Catcus, Gundissalinus “De Anima” and the problem of substantial 
form, “N. Schol.,” 1939. 

J. T. Muckte, The Treatise “De anima” of D. Gundiss., “Med. Stud.,” 
1940. 

M. Atonso, Notas sobre los traductores toledanos. D. Gundiss. y Juan Hi- 
spano, “al-Andalus,” 1943. 

IpeM, Las fuentes litérarias de D. Gundiss., ibidem, 1946. 

IpeMm, Traducciones del arcediano D. Gundiss., ibidem, 1947. 

Ipem, Domingo Gundissalvi y el “De causis primis et secundis” “Est. Eccl.,” 
1947. 

Inpem, Gundissalvo y el Tractatus de anima, “Pensam.,” 1948. 

A. H. CHroust, The Definitions of Philosophy in the “De divisione phi- 
losophiae” of Dominicus Gundissalinus, “N. Schol.,” 1951. 


Alfredo di Sareshel 


Opere: De motu cordis; traduzione del De vegetalibus (falsamente 
attribuito ad Aristotele), e del Liber de congelatis di Avicenna. 


Bibliografia: Cfr. GevER, p. 731; De Brie, n. 5467; DE Wutr, II, p. 74. 


Bibliografia 


In particolare v.: 

A. PeLzER, Une source inconnue de Roger Bacon, A. de Sareshel commen- 
tateur des Méttorologiques d'Aristote, “Arch. franc. hist.,” 1919, pp. 44-67. 

CL. BaeuMKER, Die Stellung des A. von Sareshel und seiner Schrift “De 
motu cordis” in der Wissenschaft des beginnenden XIll ]ahrh., “Sitzber. 
Bayer Akad. Philos. Hist. Kl.,” 1913. 

Ipem, Des A. von Sareshel (Alfredus Anglicus) Schrift “De motu cordis,” 
(“Beitrige,” XXIII, 1-2), Miinster, 1923 (con ed.) 

G. LacomBe, A. Anglicus in Metheora, in Aus der Geisteswelt des Mittel- 
alters, Miinster, 1935, pp. 463-71. 


Giovanni Ibn Dahut (di Spagna). 


Traduzioni: Fons vitae di AviceBRoN; De anima di Avicenna; De dif- 
ferentia animae di Qusta IBN Luca (la prima in coll. con il Gundissalvi). 
Bibliografia: cfr Gever, p. 724; De Brie, n. 5481; De Wutr, II, p. 59. 

M. SreiscHNEMER, Die hebriischen Ubersetzungen, cit. 

M. Atonso, Notas sobre los traductores toledanos..., cit. 

J. M. MîfLLas Vatticrosa, Una obra astronémica disconocida de Johannes 
Avendaut Hispanus, in Estudios sobre la historia de la ciencia espafiola, 
Barcellona, 1949, pp. 263-288. 

M. Atonso, Traducciones del drabe al latin por Juan Hispano (Ibn Dawînd), 
“al-Andalus,” 1952. 

M. T. p'ALverny, Avendauth, “Misc. Millis Vallicrosa” Barcellona, 1954. 


Gerardo da Cremona 


Traduzioni: Da AristotELE: la Fisica, Secondi Analitici col Commento 
di Temistio, De Caelo et mundo; Metcor. I-III; De generatione et corruptio- 
ne; Testi pseudarist.: Liber de causis, De intellectu, De quinque essentiis. 
Opere di ALEssanDRO DI Arropisia, aL-FARABI, Isacco Giupeo. Tradusse inol- 
tre numerosi scritti scientifici: Canone di Avicenna; Elementi di EucLIDE; 
Almagesto di Tolomeo, ecc. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 728; De Brie, n. 5478; DE WutF, II, p. 56. 


In particolare cfr.: 

A. BrrkenMmaJer, Eine wiedergefundene Ucbersetzung Gerhards von Cre- 
mona, in Aus der Geisteswelt des Mittelalters, cit.. 

H. Béporet, Les premières versions tolédanes, cit. 

Inem, L'auteur et le traducteur du Liber de causis, “Rev. néosc. philos.,” 
1938 

E. FrancescHINI, /) contributo dell'Italia alla trasmissione del pensiero 
greco in Occidente nei secc. XII e XIII e la questione di Giacomo Chie- 
rico da Venezia, “Atti Soc. ital. progr. sc.,” Roma, 1938. 
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Themistius parafrasis of the Posterior Analytics in Gerardo of Cremona's 
translation, ed. ]}. R. O°DonnEL, “Med. Stud.,” 1958. O 

Sull’attività scientifica di Gerardo cfr. inoltre: B. Boncompacni, Della 
vita e delle opere di Gerardo cremonese, Roma, 1851; U. T. HoLmEs, G. 
the naturalist, “Spec.,” 1936. 


Michele Scoto 


Traduzioni: De Sphaera di ALpetRAcio (Bologna, 1495, Venezia, 1631); 
i XIX libri De animalibus di AristorELE; De caelo et mundo; De anima e, 
probabilmente, anche la PAysica e la Metaphysica con i commenti di AverRoÈ 
che egli fece conoscere per primo in Occidente (ed. Venezia, 1550-1552). 


Opere: a) filosofiche: Divisio philosophiae (frammenti); Quaestiones 
Nicolai peripatetici. 

6) astrologiche: Liber introductorius; Liber de particularibus; Physio- 
nomta (in Scriptores Physiognomici, I, Lipsia, 1893). 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 731; De Wutr, II, p. 56. 

W. J. Brown, An Enquire into the Life and Legend of M. Scottus, Edim- 
burgo, 1897. 

R. Rupserc, Textstudien zur Tiergeschichte d. Aristoteles, Upsala, 1908. 

Ipem, Kleinere Aristoteles Fragen, “Eranos,” 1908, 1909, 1912. 

P. DuHEM, Le système du monde, cit., III, pp. 241-249, 344-347. 

Cu. H. Haskins, Studies in the History of Medievale Science, Cambridge 
(Mass.), 19272, pp. 272-298. 

L. THornpiKE, A History of magic and experimental science, II, cit., pp. 
307-337. i 

R. pe Vaux, La première entrée d’Averroès chez les latins, “Rev. sc. philos. 
théol.,” 1933. 

M. KurpziaLeK, Quaestiones Nicolai peripatetici, “Maed. Philos. Polonorum” 
(Varsavia), 1958. 


Enrico Aristippo 


Traduzioni: Tutte le Opere di Gregorio NazianzeNO; DiocENE, LAERZIO; 
il IV dei Meteorol. e forse anche il De generatione et corruptione e gli Ana- 
lytici secondi; il Menone e il Fedone di PLatone. Tradusse inoltre la Sin- 
tassi matematica e, con l’aiuto di Eugenio di Palermo, l’Almagesto. Edd.: 
V. KorpentER-C. Lasowsky, Meno interprete Henrico Aristippo, Londra, 
1940; L. Minto-PaLueLLo-H. J. Drossaart LuLors, Phaedro interprete 
Henrico Aristippo, Londra, 1950. 


Bibliografia: De Wutr, II, pp. 58. 


Cu. H. Haskins, Studies in the History of Medieval Science, cit. pp. 87-123. 
M. T. Manpatari, Enrico Aristippo Arcidiacono di Catania nella vita cultu- 
rale e politica del XII sec., “Bull. stor. catanese,” 1939. 
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L. Minio-PaLuetto, Henry Aristippo, Guillaume de Moerbeke et les tra- 
ductions latines médiévales de “Méséréologiques” et du “De generatione 
et corruptione,” “Rev. philos. Louvain,” 1947. 

Ipem, Les “trois redactions” de la traduction médievale greco-latine du “De 
Generatione et corruptione” d'Aristote, “Rev. philos. Louvain,” 1950. 


Amalrico di Bène e David di Dinant 


Bibliografia: cfr. Gever, pp. 706-707; De Wutr, I, p. 242. 

V. P. DuHEM, Le système du monde, cit., V, pp. 244-249. 

G. THiéry, Essai sur David de Dinant d'après Albert le Grand et St. Thomas, 
“ME. thom.,” 1923. 

Ipem, Autour du décret de 1210: I. David de Dinant. Étude sur son 
panthéisme maiérialiste, Parigi, 1925. 

G. C. CaretLe, Autour du décret de 1210; III. Amaury de Bène. Étude sur. 
son panthéisme formel, Parigi, 1932. 

CL. BAEUMKER, Contra Amaurianos (“Beitrige,” XXIV, 5-6) Miinster, 1926. 

A. BirRKENMAJER, Découverte de fragments mss. de David de Dinant, “Rev. 
néosc. philos.,” 1933. 

R. Arnou, Quelques idées néoplatoniciennes de David de Dinant, in “Festgabe 
J. Geyser,” 1930. 

M. Dar Pra, Amalrico di Bène, Milano, 1951. 

M. T. p'ALverny, Un fragment du procès des Amauriciens, “Arch. Hist. 
doctr. litt. m. à.,” 1953. 

M. KurpziaLEK, Fragments des “Quaestiones naturales” de David de Dinant, 
“Mediaevalia Philosophica Polonorum” (Varsavia), 1958. 


Sulla reazione all’entrata dei testi aristotelici ed arabi cfr.: 


M. GRABMANN, / divieti ecclesiastici di Aristotele sotto Innocenzo III e Gre- 
gorio IX (“Miscell. hist. pontif.,” V, 7) Roma, 1941. 


Guglielmo di Moerbecke 


Traduzioni: dal greco: De coelo et mundo (Il. III-IV, 1260); Meseoro- 
logica (Il. I-III, 1260 ca.); Mesaphysica (1. XI); Politica (Il. III-VIII, forse 
1260); R&etorica; De animalibus (21 1l.); Poetica (1278). Tradusse inoltre 
i sottoelencati commenti ad Aristotele coi relativi testi aristotelici; Periherme- 
neias (Ammonio, 1268); Praedicamenta (Simplicio, 1266); De caelo et mundo 
(Simplicio, 1271); De sensu er sensato (Alessandro di Afrodisia, 1269); Meta- 
physica (Alessandro, 1260); De anima (Temistio, 1268); L. III De anima (Gio- 
vanni Filopono). Rivide inoltre molte tradd. già esistenti di testi aristotelici: 
De anima (prima del 1268); De memoria et reminiscentia; Physica (1260- 
1270); IV Metseorol.; Metaphysica (eccetto il 1. XI tradotto da lui per la 
prima volta); Ezhica Nic. (1260 ca.); I-II Politicorum; Analytica posteriora; 
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Elenchi sophystici; probabilmente anche il De generazione et corruptione € i 
Parva naturalia. Tradusse inoltre l’Elementatio theologica e altri opuscoli di 
ProcLo. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 728; De Brie, nn. 2453, 3601, 4986, 4988, 

5005, 57135; DE Wute, II, p. 290. 

E. FrancESscHINI, Aristotele nel M. E. latino, cit. 

G. Lacomse, in “Corpus philosophorum Medii Aevi. Aristoteles latinus,” 
Roma, 1939. 

M. GraBMann, Guglielmo di Moerbecke, il traduttore delle opere di Aristo- 
tele, (“Miscell. hist. pontif.,” XI, 20), Roma, 1546 (con bibl.). 

L. Minio PaLuvetto, Guglielmo di Moerbecke, traduttore della Poetica di 
Aristotele, “Riv. filos. neosc.,” 1947. 

IpeMm, Note sull’Aristotele latino medioevale cit., ibidem, 1952. 

CL. VANSTEENKISTE, Procli elementatio theologica translata a G. de Moer- 
becke (con testo), “Tijdschr. Philos.,” 1951, 1952. 

G. VERBEKE, G. de Moerbecke traducteur de Jean Philoponus, “Rev. philos 
Louvain,” 1951. 

Ipem, G. de Moerbecke traducteur de Proclus, “Rev. philos. Louvain,” 1953. 


Capitolo secondo 


Sulle Università 


H. DenirLEe, Die Entstehung der Universitàten des Mittelalters bis 1400, 
Berlino, 1885; rist., 1956. 

Ipem, Die Universitàten des Mittelalters, Berlino, 1885. 

Ipem, Les Universités frangaises au moyen dge, Parigi, 1892. 

H. DenieLE - A. CHATELAIN, Charsiularium Universitatis parisiensis, Parigi, 
1889-1897. 

Actuarium Chartularii Universitatis parisiensis, voll. I e II a cura di De- 
NIFLE © CHATELAIN, Parigi, 1894-1897; voli. IV e V a cura di CH. Sa- 
MARAN e E. A. Van Moè, Parigi, 1935-1942. 

A. CLERVAL, Les écoles de Chartres au moyen-dge, cit. 

H. RasHparc, The universities of Europe in the middle ages, Oxford, 1895, 
1936 (ediz. a cura di F. M. Powicke e A. B. Enpen). 

M. GruBMann, Geschichte der scholastischen Methode, cit., passim. 

L. I. Paetow, The Arts course of mediaeval Universities, with special 
references to Grammar and Retoric, Univ. of Illinois Bull., 1910. 

R. S. RaiT, Life in the mediaeval university, Cambridge, 1912. 

A. F. LeacH, The Schools of mediaeval England, Oxford, 1916. 

A. Dempr, Die Haupiform mittelalterlichen Weltanschauung, Monaco, 1925. 


P. Giorieux, La litiérature quodlibétique de 1260 è 1320, “Bibl. thom.,” 
1925, 1935. 
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R. M. MARTIN, Arts libéraux, in D.H.G.E., IV, 1930. 

L. HaLpHÙien, Les universités au XIII siècle, “Rev. hist.,” 1930, 1931. 

Statuta antiqua Universitatis Oxoniensis (ed. S. Gibson), Oxford, 1931. 

F. ExrLE, / più antichi statuti della facoltà teologica dell'università di 
Bologna, Bologna, 1932. 

P. GLorieux, Répertoire des maîtres en théologie de Paris au XIII* siècle, cit. 
Parigi, 1933-34. 

S. D’Irsao, Histoire des Universités frangaises et étrangères, Parigi, 1933-1935. 

A. G. LirtLe-F. PeLstER, Oxford theology and theologians A. D. 1282-1302, 
Oxford, 1934. 

N. ScHacHnEr, The mediaeval Universities, New York, 1938. 

P. Kisre, The Nations in the Mediaeval Universities, Cambridge, 1948. 

F. van STEENBERGHEN, L'organisation des études au Moyen Age et ses réper- 
cussions sur le mouvement philosophique, “Rev. philos. Louvain,” 1954. 

A. MaIER, Internationale Bezichungen an spitmittelal. Universitàten, “Bei- 
trage 2. auslandischen Recht u. Vélkerrecht,” Colonia-Berlino, 1954, H. 29. 


Sugli Ordini mendicanti e la loro organizzazione scolastica 


a) Francescani 


A. G. LirtLe, The Grey Friars in Oxford, Oxford, 1892. 

H. FeLper, Geschichte der Wissenschaft. Studien im Franziskanerorden bis 
um die mitte des XIII ]ahrh., Friburgo, 1904. 

A. G. LittLE, The franciscan school at Oxford, “Arch. Franc. hist.,” 1926. 

E. Gitson, La philosophie franciscaine, in St. Frangois d'Assise, Parigi, 1927. 

D. E. SHarp, Franciscan philosophy at Oxford in the Thirteenth century, 
Oxford, 1930. - 

F. pe SESSEVALE, Histoire générale de l'Urdre de S. Frangois, I. Le moyen 
dge, Parigi, 1935. 

V. Doucet, Mattres franciscains de Paris, Quaracchi (Firenze), 1935. 

Pu. BoHNER, The history of franciscan school, New York, 1945-1946. 

Expositio quatuor magistrum, a cura di L. OLicer, Roma, 1950. 

F. Bertoni, Lo spunto della filosofia francescana, “Stud. franc.,” 1957. 


b) Domenicani 


P. Manponnet, Frères Précheurs. La théologie dans l'ordre des Frères Pre., 

in DThC., IV, 863-924. 

P. Mormier, Histoire des maftres généraux de l'ordre des Frères Précheurs, 

Parigi, 1903-1911. 

P. ManponneT, S. Dominique. L'idée, l'homme et l'oeuvre, Gand, 1921, Pa- 

rigi, 19382. 

P. ExrLE, S. Domenico, le origini del primo Studio generale, “Miscell. 
domenicana,” Roma, 1923. 

A. Watz, Studi domenicani, Roma, 1939. 

M. H. Vicarre, S. Dominique de Calarnega, Parigi, 1955. 
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Su tutto il movimento scolastico del XIII sec. 


M. D. CÒÙenu, La théologie comme science au XIII siècle, Parigi, 1957}. 

A. Forest, F. van STEENBERGHEN, M. DE GanpiLLac, Le mouvement doctri- 
nal du IX au XIV siècle, vol. XIII dell’Histoire de l'Église, di A. FLicHE, 
e E. Jarry, Parigi, 1951. 


Cfr. inoltre, in generale, la documentazione raccolta in: 


P. GLorieux, Répertoire des maîtres en théologie de Paris au XIII‘ siècle, 
cit. 


Capitolo terzo 
Pietro di Poitiers 


Opere: Libri quinque Sententiarum 


Edizioni: P.L. 211; PH. S. Moore, J. N. Garin, M. DuLonc, Sententiae 
Petri Pictaviensis ll. I et II, “Pubblications in Med. Stud.,” 7 e 11, Notre 
Dame (Ind.), 1943-50; Allegoriae super tabernaculum Moysi, ibidem, 1938. 


Bibliografia: Cfr. GevER, pp. 711-712; De Brie, nn. 5488-5492; De WuLP, 
I. pp 250-251. 


in particolare v.: 
M. GrABMANN, Gesch. d. schol. Methode, cit., I e II. 
P. GiLorieux, Répertoire des maîtres en théol. de Paris au XIII siècle, cit. 
N. June, in DThC, XII, 2038-40. 
PH. S. Moore, The Works of P. of Poitiers, Washington, 1936. 
A. Lanperar, P. v. Poitiers und die Quaestionenliteratur des 12 Jahrh., 
“Philos. Jahrb., 1939, pp. 202-22, 348-58. 
° 


Guglielmo di Auxerre 


Opere: Summa theologica: incerta l'attribuzione di un commento al- 
l’Anticlaudianus di Alano di Lilla. Edd.: Parigi, 1500, 1518, Venezia 1591. 


Bibliografia: cfr. Gever, pp. 730-731; De Brie, nn. 5519-5521, 5574; DE 
Wutr, II, pp. 78-79. 


In particolare v.: 

A. Lanpcrar, Beobachtungen zur Einflusssphire Wilhelms von Auxerre, 
“Zeitsch. f. ath. Theol.,” 1928. 

G. Ottaviano, Guglielmo d'Auzxerre. La vita, le opere, il pensiero, Roma, 
1929 (con bibl.). 

P. Grorieux, Répertoire des maftres en théologie de Paris au XIII“ siècle, cit. 
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P. Lackas, Die Ethik des W. v. Auxerre. Beitrige zu ihrer Wiirdigung, 
Ahrweiler, 1939. 

N. Fries, Urgerechtigkeit, Fall und Erbsunde nach Pripositin von Cremona 
und Wilhelm von Auxerre, Friburgo, 1940. 

O. LottIn, Psychologie et morale aux XII et XIII° siècles, cit., I, pp. 63-69. 

A. Masnovo, Da Guglielmo d'Auvergne a s. Tommaso d'Aquino, I, Milano, 
19452, c. 2. 

J. VanwiysnBERGHE, De biechtleer van Wilhelm van Auxerre in het licht 
der vroegscholastiek, “Stud. Cath.,” 1952. 


Guglielmo di Alvernia 


Opere: Magisterium divinale; De immortalitate animae; De bono et malo 
e altri piccoli trattati. 

Edizioni: Opera omnia, Norimberga, 1496, Venezia 1591, ed. B. LeFERON, 
? voll., Orleans, 1674-75; De immortalitate animae. ed. G. BiLow (“Beitrige,” 
"I. 3, append.), Miinster, 1897, 19252, Tractatus de bono et malo, ed. J. R. 
O'DonneL, “Med. Stud.” 1946, pp. 245-99; Tractatus secundus de bono et 
malo (ed. O'DonneL, ibidem, 1954, pp. 219-271. 


Biblioerafia: cfr. Gever, pp. 730-731; De Brie, nn. 5459-4563; De WuLE, 

II, pp. 87-88. 

In particolare v.: 

N. Vators, G. d'Auvergne. Sa vie et ses oeuvres, Parigi, 1880. 

M. Baumcartner, Die Erkenntnislehre des W. v. A. (“Beitrige,” II, 1), 
Miinster, 1893. 

S. ScHINDELE, Beitrige zur Metaphysik des W. v. A., Monaco, 1900. 

P. Duxem. Le svstème du monde, cit., III, pp. 249-250: V, pp. 262-264, 
266-285. 337-340; VII, pp. 576-577; IX, pp. 7-13, 15-18, 109-110; X, 
pp. 27, 186. 

T. Kramp, Des W. von Auvergne Magisterium divinale, “Greg.” 1920, 1921. 

E. Loneprt, G. d’Auvergne et l'école franciscaine de Paris, “France franc.,” 
1922. 

E. Girson, Pourquoi st. Thomas a critiqué st. Augustin, “Arch. Hist. doct. 
litt. m. 4.,” 1946. 

B. Lanpry, L'originalité de G. d'Auvergne, “Rev. hist. philos.,” 1929. 

A. Masnovo, Da Guglielmo d'Auxerre a s. Tommaso d'Aquino, Milano, 
1930-46. 

E. Girson, La notion d'existence chez G. d'Auvergne, “Arch. Hist. doctr. 
litt. m. &.,” 1946. 

Ipem, “Magisterium divinale” de G. d'Auvergne, “Rev. m. &. lat.,” 1947. 

P. Grorieux, Le Tractatus novus de Poenitentia de G. d'Auvergne, “Misc. 
Moralia Janssen,” 1949. 

A. Forest, G. d’A. critique d'Aristote, “Étud. méd. offertes è A. Fliche,” 
Parigi, 1952, pp. 67-79. 
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Bartolomeo da Bologna 


Opere: Tractatus de Luce, numerosi sermoni e questioni disputate. 
Bibliografia: Cfr. Gever, p. 732; De Brie, nn. 5459-4463; DE WuLF, 

Il, p. 269. 
In particolare: 

E. Loncpré, Bartolomeo da Bologna, un maestro francescano del sec. XIII, 
“Stud. franc.” 1923, pp. 365-84. 

1. Souaprani, Tractatus de Luce fr. B. da B., “Ant.,” 1932, pp. 201-38, 
337-76, 465-94 (ed.). 

M. Micxsorr, “Quaestiones disputatae de Fide” de Bartolomeo v. Bologna, 
O, F. M. (“Beitrige,” XXIV, 4), Miinster, 1940 (ed.). 


Alessandro di Hales 


Opere: Exoticon, alcuni Sermones, Glossa in quatuor libros Sententia- 
rum, Quaestiones et quodlibeta, alle quali vanno aggiunte le seguenti opere 
scritte in collaborazione: Expositio regulae, e Summa. 


Edizioni: oltre le ediz. di Venezia (1576) e di Colonia (1622), cfr. della 
Summa Theologica l'ediz. critica, a cura dei Francescani di Quaracchi, in 
4 voll., Quaracchi (Firenze), 1924-1948; Alexander de Hales, Quaestio de 
Fato, a cura di J. Goercen, “Franz. Stud.,” 1932; Alexandri de Hales 
Glossa în quattuor libros sententiarum Petri Lombardi, Quaracchi (Firenze), 
1951-1954; Alerandri de Hales Quaestiones disputatae “antequam esset frater)” 
Quaracchi (Firenze), 1960. 


Bibliografia: per la vita: 
Prolegomena alla Glossa in quatuor libros sententiarum, I, Quaracchi, 
1951, pp. 7-75. 
Quanto agli ultimi risultati della critica sugli scritti cfr.: 
V. Doucer, s.v., in “Enciclopedia Cattolica,” I, 784-787. 
Per altre notizie: 
A. Vacant, in DThC, I, 772-84. 
W. Lampen, in “Lexicon fiir Theol. u. Kirche,” I, 249-50. 


Bibliografia generale in GeveRr, pp. 734-735; De Brie, nn. 5421-5435; DE 

Woutr, II, pp. 117-120. 

Per il pensiero filosofico: 

P. Dunem, Le système du monde, cit., III, pp. 399-407, 316-41; V, pp. 
317-319, 322-332, 334-341; VIII, pp. 350-352. 

P. Mrxces, Philosophiegeschichtliche Bemerkungen iber die dem Al. ». 
Hal. zugeschriebene Summa de virtutibus, (“Beitrige,” suppl. I), Miinster, 
1913 (vedi anche in “Franz. Stud.” 1914, 1915, 1916; in “Theol. 
Quart.,” 1915; in “Riv. filos. neosc.,” 1915). 
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]. RoHMER, La théorie de labstraction dans l'école franciscaine d'Al. de 
Hales à Jean Peckam, “Arch. Hist. doctr. litt. m. à.,” 1928. 

B. Geyer, Zur Frage nach der Echtheit der “Summa” des Alex. Hal., “Franz. 
Stud.,” 1929. 

O. Lortin, Alex. de Hales et la “Summa de vitiis” de Jean de la Rochelle, e 
Al. d. Hal. et la “Summa de anima” de Jean de la Roch., “Rech. 
théol. anc. méd.,” 1929, 1930. 

J. FucHs, Die Proprietiten des Seins bei Alexander von Hales, Monaco, 1930. 

]. Brsson, Die Willensfreiheit bei A. v. Hales, Fulda, 1931. 

M. Gorce, La Somme théol. d'Alex. est-elle authentique?, “N. Schol.," 
1931. 

F. PeLster, Zum Problem der ‘Summa’ des Alex. v. Hales, “Greg.,” 1931. 

Inem, Intorno all'origine e all'autenticità della ‘Summa’ di A. di Hales, 
“Civ. Catt.” 1930-1931, - 

Ipem, Die Quaestionen des Al. von Hales, “Greg.,” 1933. 

P. GLorieux, D'Alex. de Hales à Pierre Auriol, “Arch. franc. hist.,” 1933. 

I. GorLani, La conoscenza naturale di Dio secondo la “Somma teologica” 
di Aless. di Hales, Milano, 1933. 

B. Pergamo, De quaestionibus ineditis Fr. Odonis Rigaldi, Fr. G. de Meli- 
tona et cod. vat. lat. 782 circa naturam theologiae deque carum relatione 
ad Summam theol. Fr. Alex. d. Hales, “Arch. franc. hist.,” 1936. 

F. M. HenquineT, Autour des écrits de Alex. de Halès et de Richard Rufus, 
“Ant.,” 1936 (e cfr. anche “Rech. théol. anc. méd.,” 1938; “Ant.,” 1938; 
“Franz. Stud.,” 1939; “Arch. francisc. hist.,” 1940). 

E. ScHLenKER, Die Lehre von den gottlichen Namen in der Summe Alex. 
von Hales, Friburgo, 1938. 

Pu. BòHnEr, The System of Metaphysics of Al. of Hal., “Franc. Stud.,” 
1945-1946. 

J. HerscHer, A Bibliography of Al. of Hales, “Franc. Stud.,” 1945-1946, 

F. M. HenquineT, Le commentaire d'Alex. de Halès sur les Sentences enfin 
retrouvé, “Misc. Mercati,” II, 1946. 

V. Doucet, The History of the Problem of the Authenticity of the Summa 
Fratris Alexandri, “Franc. Stud.,” 1947 (e cfr. anche “Riv. filos. néosc.,” 
1948; “Arch. francisc. hist.,” 1950). 

L. Di Fonzo, less. di Hales e il ritrovato suo commento alle Sentenze del 
Lombardo, “Misc. franc.,” 1947. 

F. Brapy, Law in the Summa fratris Alexandri, “Proceed. of the Amer. 
Cath. Philos. Assoc.,” 1950. 

B. WincenreLD, Die Verbindung von Leib und Seele in ihren Bedeutung 
fiir den sittlichen Akt nach der Lehre des Al. v on Hales, in Aus 
Theologie u. Philos. Festschrift F. Tillmann, Diisseldorf, 1950. 

E. Bertoni, Il problema filosofico della conoscibilità di Dio nella scuola 
francescana, Padova, 1950. 

U. Berti, Pro edit. cri. quaestionum A. Halensis, “Ant.,” 1951, pp. 83-98. 
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A. Pompei, A. Alensis e le dottrine creazionistiche nel medioevo, “Misc. 
franc.,” 1953, pp. 289-350. 

E. BertoLA, La dottrina dello “spirito” in A. di Hales, in “Sophia,” 1955, 
pp. 84-91. 

K. LvncH, The Quaestio de sacramentis in genere attributed to Alexandre 
of Hales, “Franc. Stud.” 1951. 

Ipem, Texts from the “Quaestiones antequam esset frater” attributed to 
Alexander of Hales, “Franc. Stud.,” 1951. 

W. E. Goessmann, Die Methode der Trinitatslehre in der Summa Halensis, 
“Miinch theol. Zeitschr.,” 1955. 

K. Lyncn, The doctrine of Alex. of Hales on the nature of sacramental 
grace, “Franc. Stud.” 1959, 


Giovanni della Rochelle 


Opere: Le sue idee si trovano probabilmente esposte nella Summa fratris 
Alexandri. Le sue opere a carattere prevalentemente filosofico comnrendono: 
Tractatus de multiplici divisione potentiarum animae, Summa de anima, 
De cognitione animae separatae, De immortalitate animae sensibilis, si sa 
inoltre che scrisse un Commento sopra le Sentenze, finora però non è stato 
ritrovato. Edd.: La Summa de anima di Fr. Giovanni della Rochelle (ed. 
T. DomenicHELLI - M. Da Civezza). Prato, 1882. 

Bibliografia: cfr. Gever, p. 735; De Brie, nn. 5432, 7407-7408; DE 
Wutr, II, p. 120. 


In particolare v.: 

G. Manser, Johann von Rupella, “Jahrb. Philos. u. spek. Theol.,” 1912. 

P. Mrnces, De scriptis quibusdam fr. loannis de Ruvella, “Arch. franc. Hist.,” 
1913, pp. 597-622 (e cfr. anche “Phil. Jahrb.,” 1914). 

IpeM, Zur Erkenntnislehre des Franz. ]. de Ruvella, “Philos. Jahrb.,” 1914. 

P. GLorieux, Répertoire des maîtres en théologie de Paris au XIII* siècle, 

cit. 

Lortin, Les traités sur l'îme et les vertus de ]. de R.. “Rev. néosc. 

philos.,” 1930. 

Fagro, La distinzione tra “quod est” e “quo est” nella “Summa de 

anima” di Giovanni della Rochelle “Div. Th.” (P), 1938, pp. 208-52. 

BucceLLato, De quaestionibus quibusdam ad “Summam de anima” 

Ioannis de Rupella pertinentibus, “Sophia,” 1940. 

M. HenquineT, Fr. Considérans, l'un des auteurs jumeaux de la “Summa 

fratri Alexandrî? primitive, “Rech. théol. anc. méd.,” 1948. pn. 76-96. 

Doucet, Prolegomena in Librum II necnon in Libros l et Il Summae fra- 

tris Alexandri, Quaracchi, 1948, pp. cexi-cexxvwn. 

MrcHaun-Quantin, Les puissances de l'îme chez Jean de la R., “Ant.” 

1949, pp. 489-505. 

LottIN, A propos de Jean de la Rochelle, in Psychologie et morale..., 

cit., VI, pp. 181-223. 


mM zo o 


o 3 


585 


Bibkogrefia 


Bonaventura da Bagnorea 


Opere: Tra gli scritti d'importanza filosofica ricordiamo: 
Commentarii in IV libros Sententiarum Petri Lombardi (1250-1254): Bre- 
viloquium (1257 ca.); Itinerarium mentis in Deum (1259); De reductione 
artium ad theologiam; De donis Spiritus Sancti (1268); De scientia Christi; 
In Hexaemeron. Cai 


Edd.: Tutti gli scritti di San Bonaventura sono raccolti nell'ottima 
ediz. critica a cura dei padri francescani di Quaracchi: Osera omnia, 10 
voll, Quaracchi (Firenze), 1882-1902. Si veda inoltre: De Aumanae coeni- 
tionis ratione Anecdota qauaedam Seravhici Doctoris S. Bonav. et nonnullorum 
ipsius discibulorum, Quaracchi, 1883; S. Bon. Seravh. Doctoris tria obuscola: 
Breviviloauium, Itinerarium mentis in Deum et De reductione artium ad 
Theolociam, notis illustrata, Quaracchi. 1911, 19385; S. B. Collationes in He- 
xaémeron et Bonaventuriana quaedam selecta, a cura di F. M. DELORME, 
Quaracchi, 1934; S. B. opera thenlocica selecta. Editio minor (1. Liber 1 
sententiarum; II. Liber II sent.; INI. Liber Il sent.; IV. Liber II sent.; V. 
Liber IV sent.\. Quaracchi, 1934-1949: Questions disvuttes “De caritate. De 
novissimis” ediz. crit.. a cura di P. Girorievx. Parigi. 1950. Cfr. inoltre 
l'antologia: Philosovhia S. Bonaventurae textibus ex eius operibus selectis 
illustrata, a cura di B. RosenMoELLER, Miinster, 1933. Utile ancora ooci il 
Lexicon bonaventurianum di Toz4nnes A Ruino E Antonius Marta A Vice- 
tia, Venezia, 1880. In tr. it. si veda: Riduzione delle arti, a cura di A. Her- 
MET, Lanciano, 1923 (insieme alla tr. dell’Itinerario\: Vita di S. Francesco, a 
cura di G. BatteLLI. S. Casciano Val di Pesa, 1926: Il Brevilonuio, a cura di 
G. Piccioni. Siena, 1931: di T. M. BarsaLiscra. Pomnei. 1934: Itinerario della 
mente a Dio, a cura di A. HermeT, Firenze. 1919: di G. Dar Monte. Boloona, 
1926; di C. Ottaviano. Palermo. 1933; di G. Sanvinno. Roma. 1942; di D. 
Scaramtizzi, Padova. 1943: di F. Macconn Torino, 1947: di G. BonarepE, 
Roma, 1951; I) principio della conoscenza (De humanae cognitionis suprema 
ratione), a cura di G. Marino, Milano, 1925. 


Bibliografia: La bibl. generale in Gever, pp. 735-738; De Brie, nn. 5720- 
5811; De Wutr, II, pp. 133-137. 


Una ricca biblioorafia in L. VeurHEY, S. Bonaventurae philosophia chri- 
stiana, Roma, 1943. 


In particolare, tra la vastissima bibliografia, si veda: 

K. ZiescHf. Die Lehre von Materie und Form; Die Naturlehre Bonaven- 
turas, “Philos. Jahrb.,” 1900, 1908. 

E. Lutz. Die Psychologie Bonaventuras nach den Quellen dargestellt, 
Miinster, 1909. 

P. DuHeMm, Le système du monde, cit., III, pp. 497-511; VI, pp. 82-88, 
102-106; VII, pp. 198-199; X, pp. 33-34. 
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B. A. Luvcxx, Die Erkenntnislehre Bonaventuras (“Beitrige,” XXIII, 3-4). 
Miinster, 1923. 

A. Stonr, Die Trinititslehre des hl. Bonaventura, Miinster, 1923. 

E. Gitson, La philosophie de St. Bonaventure, Parigi, 1924, 19533 (con 
ottima bibliografia). 

P. Grorreux, Essai sur la chronologie de S. Bon., “Arch. franc. hist.,” 1926. 

F. ScHwenpincer, Die Erkenntnis in den ewicen Ideen nach der Lehre des 
hl. Bonaventura, “Franz. Stud.,” 1928, 192% 

. J. M. Brssen, L'exemplarisme divin selon S. Bon., Parigi, 1929. 

J. F. Bonxrroy. Le Saint Esprit et ses dons selon S. Bon., Parivi, 1929. 

B. Trimocre, Deutune und Bedeutune der Schrift des hl. Bonav. “De re. 
ductione artium ad theologiam,” Werl, 1930. 

C. J. O’'Lrary, The substantial composition of man according to S. Bonav., 
Washington, 1931. 

O. RicH, Il pensiero e l'opera di S. Bonaventura, Firenze, 1932. 

S. Griinewacp, Franzishanische Mystik. Versuch zu einer Darstellung mit 
besonderer Beriichsichticune des hl. Bonaventura, Monaco, 1931. 
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Saver. Die religiose Wertung der Welt in Bonaventuras Itinerarium, 

Werl, 1937. 
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Z. ArszecHy, Grundformen der Liebe. Die Theorie der Gottesliebe bei dem 
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homme et son destin..., cit., pp. 473-519 (saggi di J. RarzinceR, CH. 
WeNIN, J. P. MiLLer, M. ScHMAUS). 
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PH. Bonner, Eramination of conscience according to St. Bonaventure, St 
Bonaventure (N. Y.), 1959. 
S. CLasen, Zur Geschichtstheologie Bonaventuras, “Wiss. Weis.,” 1960. 


Capitolo quarto 


Per la bibl. relativa alla scuola domenicana cfr. sotto la voce Domeni- 
cani. 


Alberto Magno 


Opere: a) “Philosophia rationalis” o “Logica”: De praedicabilibus 
(Super Isagogen Porphyrii); De Praedicamentis (In categorias Aristotelis): 
De sex frincipiis (commento al testo pseudoporrettiano); Zn Boétii de di- 
visione; In duos Peri hermeneias; In Boétii de syllogismis categoricis; In 
duos Priorum Analyticorum; In Boétii de syllogismis hypoteticis (inedito); 
In duos Posteriorum analyticorum; In octo Topicorum; In duos Elenchorum. 

b) “Philosophia realis”: 

1) “Physica sive naturalis”: De audito physico (In octo libros Physycorum); 
In duos libros de generatione et corruptione; In quattuor libros de caelo et 
mundo; De natura locorum; De causis proprietatum elementorum; In quat- 
tuor libros Metereorum; De mineralibus; In tres libros de anima; De nutri- 
mento; De sensu et sensato; De memoria et reminiscentia; De intellectu 
et intelligibili; De natura et origine animae (De natura intellectualis animae 
et contemplatione); De quindecim problematibus; De unitate intellectus 
contra averroistas; De somno et vigilia; De spiritu et respiratione; De mo- 
tibus progressivis (De principiis motus progressivi); De aetate (De iuventute 
et seneciute); De morte et vita; De animalibus libri XXVI; Quaestiones 
super libros de animalibus; De vegetalibus et plantis libri VII; Sul De fato (De 
sensu communi) cfr.: G. MEERSEMANN, /ntroductio in Opera omnia, citata 
più oltre, p. 138. La Summa naturalium o philosophia pauperum già attri- 
buita ad Alberto Magno dal Birkenmayer, dal Pelster, dal Mandonnet, è 
adesso attribuita ad Alberto di Orlamiinde, un discepolo di Alberto Magno 
che la compose ispirandosi pienamente al maestro. Tale Summa naturalium 
fu compendiata da Pietro di Dresda nel Parvus philosophiae naturalis, che 
circolò a lungo nelle scuole sotto il nome di Alberto Magno (cfr. M. Gras- 
MANN, Die Philosophia pauperum und ihr Verfasser Albert von Orlamiinde, 
(*Beitràge," XX, 2), Miinster, 1918; P. ManponneT, Sr. Albert le Grand et 
la philosophia pauperum, “Rev. néosc. Philos.,” 1934; B. GevERr, Die Albert 
d. Grossen zugeschribene Summa naturalium (“Beitrige,” XXV, 1), Munster, 
1938). 
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2) “Mathematica”: Super geometriam Euclidis. 

3) “Metaphysica”: Metaphysicorum libri XIII; De causis et processu uni- 
versitatis (In librum de causis); De natura deorum (perduto). 

c) “Phulosophia moralis”: In decem libros Ethicorum; In octo libros Poli- 
ticorum; Scripium super Ethicam Nicomacheam (inedito). 

d) “Exegesis”: Super Job; Super Psalmos; In ca. XI Proverbiorum; In Je- 
remiam; In Threnos Jeremiae; In Baruch; In duodecim Prophetas minores; 
in Mattheum; In Marcum; In Lucam; In Joannem (non si conosce la trad. 
manoscritta di: /n Canticum Canticorum; In Isaiam; In Ezechielem; In 
epistutas S. Pauli). 

e) “Theologia systematica”: In Dionysii De divinis nominibus (ined.); 
In Dionysii Le cactesti hierarchia; In Dionysii de ecclesiastica hierarchia; 
In Dionysii De mystica theotogia; In Dionysu undecim Epistulas; Scriptum 
super quattuor libros Sententiarum; Summa theologica (pror.): 1) De crea- 
tone et creatura; 2) De bono et virtutibus (Summa de bono et virtutibus, 
ined.); De resurretione (ined.); Tractatus de natura boni (ined.); Summa 
theotogica (altera); De sacrificio missae; De eucharistiae sacramento; Sermo- 
nes XXAII de sacramento Eucharisttae; Marsale, sive quaestiones super: 
Missus est. 

f) “Parenetica”: De forma orandi (Pater Noster); Sermones LXXVIII 
de tempore; Sermones LIX de sanctis; Homilia in Luc. XI, 27; Sermones 
lingua theutonica habiti; Orationes LIII super evangelia dominicalia totius 
anni; Orationes super Sententias. 


Edizioni: L'Opera omnia di Alberto, comprendente tutti i testi allora 
conosciuti, fu pubblicata da P. JamMy a Lione, 1651; da A. Borcnet, Parigi, 
1890-1899; inoltre si vedano le seguenti altre edizioni di testi compresi o 
non compresi nelle Opera omnia: De vegetalibus, a cura di C. JessEN, Ber- 
lino, 186/; il De guindecim problematibus, in MANDONNET, Siger de Brabant, 
II, (1908); Commentarii in librum Boethii de Divisione, a cura di P. DE Loé, 
Bonn, 1913; De animalibus libri XXVI, a cura di SrapLer (“Beitrige,” 
XV-XVI), Miinster, 1916-1920. Si veda inoltre la Philosophia pauperum, a cura 
del GRABMANN, cit; Summa de creaturis, a cura del GraBMANN, “Quellen 
Gesch. Dominik.” Lipsia, 1919; il De antecedentibus ad logicam a cura 
di J. BLarer, “Teoresi,” 1954; Albertus Magnus, Liber sex principiorum, 
a cura di S. SuLzsacHer, Vienna, 1955; Il De occultis naturac, ed. P. KiBRE, 
“Osiris,” 1958 (trattato alchimistico di assai dubbia attribuzione). 


Ad un'ed. critica completa di tutte le opere di Alberto lavorano da pa- 
recchi anni appositi Istituti domenicani a Colonia ed a Roma. Dei 40 volu- 
mi previsti dal piano di ed. sono usciti: XXVIII, De Bono; XII, Liber de 
natura et origine animae; Liber de principiis motus processivi; Quaestiones 
de animalibus; XIX, Postilla supra Isaiam, Postillae super Ezechielem frag- 
menta; XXVI, De Sacramentis, De Incarnatione, De Resurrectione; XVI, 
Metaphysica, ll. I-V, Miinster, 1951 sgg. Cfr. inoltre l’ed. dell’Ausographum 
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upsalense (Ii Sent. d. 3. a 6. - d. 4 a 1) a cura di F. StecmiùLLER, Uppsala, 

1953. 

Per il catalogo generale degli scritti cfr. C. H. ScHEEBEN, Les écrits 
d'Albert le Grand d'après les catalogues, in Maître Albert, n. spec. della 
“Rev. thom.,” 1931, pp. 36-38; G. MEERSEMANN, Introductio in Opera omnia 
B. Alberti Magni, Bruges, 1931. 

Bibliografia: Per la bibl. generale e speciale cfr.: M.-H. LaureNT, M. 
Y. Concar, Essai de bibliographie albertienne, in Maitre Albert, cit., pp. 422- 
468; A. Watz - A. Perzer, Bibliografia S. Alberti Magni indagatoris re- 
rum naturalium, n. unic. di “Ang.” 1944, pp. 13-40. Ma vedi anche: P. 
CasrtacnoLI, La vita e gli scritti di S. Alberto Magno, Piacenza, 1934; F. 
VAN STEENBERGHEN, La littérature albertino-thomiste (1930-1931), in “Rev. 
néosc. philos.,” 1938; M. ScHoovans, Bibliographie philosophique de St. Albert 
le Grand (1931-1960), San Paolo, 1961. Inoltre: GEvER, pp. 739-742; De BRIE, 
nn. 5612-5618, 3601, 3663, 4607, 5619-5687, 6197, 6198; De Wute, Il, pp. 
157-162. 

/ Tra la vasta e, più recente, bibliografia si indicano: 

P. DuHEM, Le système du monde, cit., III, pp. 243-245, 248-252, 327-352, 
482-484; IV, pp. 330-333; V, pp. 411-473, 573-576; VI, pp. 13-19; VII, 
pp. 168-174, 208-209; VIII, pp. 17-18, 130-133, 243-245, 352-355, 416-418; 
IX, pp. 13-19, 21-22, 113-122, 135-136, 194-196, 257-262, 271-279, 
281-284, 290-294, 370-371, 414-415. 

F. PeLster, Kristische Studien zum Leben und zu Schriften Albert der 
Grosse, Friburgo, 1920. 

H. CH. ScHEEBEN, Der Hl. Albert der Grosse, Monaco, 1930. 

H. WiLms, Albert der Gr., Monaco, 1930, tr. it. Bologna, 1931. 

M. GraBMann, L'influsso di Alberto Magno sulla vita intellettuale del me- 
dioevo, Roma, 1931.? 

H. Cu. ScHeEBEN, Les écrits d'Albert le Grand d'après les catalogues, “Rev. 
thom.,” 1931. 

IpeM, Albert der Gr. Zur Chronologie seines Leben, Vechta, 193I (ma cfr. 
anche “Div. Th.” (F.), 1932). 

Alberto Magno, Atti della settimana albertina, Roma, 1931. 

A. Garreau, St. Albert le Grand, Parigi, 1932. 

H. Cu. ScHeeBEN, Albertus Magnus, Bonn, 1932. 

D. SrepLER, Intellektualismus und Volontarismus bei Albertus Magnus 
(*Beitrage," XXXVI, 2), Miinster, 1941. 

B. Narpi, Alberto Magno e S. Tommaso, “Gior. crit. filos. ital.” 1941. 

L. DE Simone, Introduzione alla vita e al pensiero di Alberto Magno, Na- 
poli, 1942. 

S. Dezani, Alberto Magno, Brescia, 1947. 

B. Narpi, “Note per una storia dell’averroismo latino”: La posizione di 
Alberto Magno di fronte all’averroismo, “Riv. stor. filos.,” 1947. 

H. C. ScHeEBEN, Albertus Magnus, Colonia, 19552. 
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Tra gli scritti su problemi particolari citiamo tra i più recenti: 

H. Barss, Albert M. als Biolog, Stoccarda, 1947. 

MAZZARELLA, Îl “De unitate” di Alberto Magno e di Tommaso d'Aquino 

in rapporto alla teoria averroistica, Napoli, 1949, 

Wacz, L'opera scientifica di Al. Magno secondo le indagini recenti, “Sa- 

pienza,” 1952. 

Z. Lauer, St. Albert und the theory of abstraction, “Thomist,” 1954. 

CortaBarrfa, Las obras y la doctrina de Alfarabi en los escritos de San 

Alberto Magno, “Ciencia tom.,” 1952, (e cfr. “Estud. filos.,” 1951-1953). 

. MicHaup - QuantIn, Les “Platonici” chez Albert le Grand, “Rech. théol. 

anc. méd.,” 1956. 

. RueLLo, Le commentaire inédit de S. Albert le Grand sur les Noms Divins. 

Présentation et apergus de théologie trinitaire, “Traditio,” 1956. 

. DucHARME, “Esse” chez St. Albert le Grand. Introduction è la métaphy- 

sique des ses premiérs écrits, “Rev. Univ. Ottawa,” 1957. 

GrIER, Die mathematischen Schriften des Albertus Magnus, “Ang.,” 1957. 

A. WeisHEIPL, Albertus Magnus and the Oxford Platonists, “Proceed. 

Amer. Cathol. Ass.,” 1958. 

D. Wickorr, Albertus Magnus on ore deposits, “Isis,” 1958. 

L. A. KennEDy, The Nature of the human intellect according St. Albert the 
Great, “Mod. School.,” 1959-1960. 

B. Barisan, Natura e grazia secondo S. Alberto Magno, “Stud. Patavina,” 
1959. NI 

IpeM, La giustizia originale secondo S. Alberto Magno, ibidem, 1959. 

D. A. CacLus, Une oeuvre récenment decouverte de St. Albert le Grand: 
De XLIII problematibus ad Magistrum Ordinis (1271), “Rev. sc. philos. 
théol.,” 1960. 

F. J. Catania, Divine Infinity in Albert the Great's Commentary on the 
‘Sentences’ of Peter Lombard, “Med. Stud.,” 1960. 

O. LortIn, in Psychologie et morale, cit., VI, pp. 237-331. 

B. Narpi, Studi di filosofia medioevale, Roma, 1960, pp. 69-150. 

J. A. WrisHeIPL, The Problemata determinata XLIII ascribed to Albertus 
Magnus, “Med. Stud.,” 1960. 


Sulla scuola di Alberto cfr.: 
G. MEERSEMANN, Geschichte des Albertismus, Roma, 1933-1935. 
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Ugo Ripelin di Strasburgo 


Opere: Compendium theologicae veritatis; incerta è l’attribuzione di un 
Commentarium in IV libros Sententiarum e di alcuni Quodlibeta e Quae- 
stiones. 


Bibliografia: cfr. GevER, pp. 742-743; De Brie, n. 7404; DE WuLr, II, 
p. 162. 


Bibliografia 


In particolare v.: 

M. Grasmann, Mittelalterl. geistesleben, Ì, cit., pp. 147 sgg., 174-85. 

K. Scumitt, Die Gotteslehre des “Compendium theologicae veritatis” des 
Hugo Ripelin von Strassburg, Miinster - Regensburg, 1940. 


Ulrico Engelbrech di Strasburgo 


Opere: Gli vengono attribuiti comment ad Aristotele (Meteorologica, 
De anima) e un Commento alle Sentenze, opere perdute. 


È rimasta la Summa de bono. Ed.: 1. Il (par.) a cura di M. GrABMANN, 
in “Sitz. ber. Bayer. Akad. d. Wissens. Philos. Hist. KI.” Monaco, 1928; 
I. I a cura di J. Dacuiton, Parigi, 1930. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 743; De Brie, nn. 7485-7487; DE Wutr, 
II, p. 162. 


In particolare v.: 


M. Grasmann, Studien tiber Ulrich von Strassburg, in Mittelalterliches 
Geistesleben, cit. I, pp. 147-221. , 

P. GLorievx, in DThC, XV, 2058-61. 

A. Stonr, Die Trinitàtslehre Ulrichs von Strassburg, Miinster, 1928. 

J. KocxH, Neue Literatur tiber Ulrich von Strassburg, “Theol. Rev.,” 1930. 

H. WeriswriLer, Eine neue Ueberlieferung aus der “Summa de bono” 
Ulrichs von Strassburg, “Zeitschr. f. kathol. Theol.,” 1935. 

A. Fries, Die Abhandlung “De anima” des Ulrich Engelbersi O. P., 
“Rech. théol. anc. méd.,” 1950, pp. 328-3I. 

IpeM, Johannes von Freiburg, Schiiler Ulrichs von Strassburg, ibidem, 1951, 
pp. 332-40. 

L. THomas, U. of Strassbourg: his Doctrine of the Divine Ideas, “Mod. 
School.,” 1952-53. 

P. DuHEM, Le système du monde, cit., VI, pp. 29-43, 537-539; VIII, pp. 17-18. 


Teodorico di Vriberg 


Opere: Fra i suoi trattati scientifici si ricordano: De iride et radialibus 
impressionibus, De tempore, De mensura durationis, De coloribus; tra le 
sue opere a carattere filosofico vanno particolarmente ricordate: De intellectu 
et intelligibili, De habitibus, De esse et essentia, De intelligentiis et motibus 
coelorum. De universitate entium, De causis, De efficientia Dei, De theo- 
logia. 

Bibliografia: cfr. GevER, p. 778; De Brie, n. 6881; De WutF, II, p. 162. 
In particolare v.: 

M. De Wutr, Un scolastique inconnue de la fin du XIII° siècle (Thierry 

de Fribourg), “Rev. néosc. philos.,” 1906, pp. 43441. 

E. Kress, Meister Dietrich, sein Leben, seine Werke, seine Wissenschaft 
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(“Beitrige,” V, 5-6), Miinster, 1906 (con ed. del Tractatus de intellectu, 
e del de habitibus), 
C. GaurHIER, Un psychologue de la fin du XIII° siècle: Thierry de Fri- 
bourg, “Rev. august.,” 1909-10. 
. Kress, Le traité “De esse et essentia” de Thierry de Fribourg, “Rev. 
néosc. philos.,” 1911, pp. 516-36 (con ed.). 
J. WuùrscHMIDT, Dietrich von F.: De iride et radialibus impressionibus 
(“Beitrige,” XII, 5-6), Miinster, 1914 (con ed.) 
A. Drrorr, Uber Heinrich und Dietrich von F., “Philos. Jahrb.,” 1915, 
pp. 55-63. 
P. DuHEM, Le système du monde, cit., III, pp. 382-396; VI, pp. 188-203. 
A. BirkenMaJER, Drei neue Handschriften der Werke Meisters Dietrich 
(“Beitràge,” XX, 5), Miinster, 1922. 
F. SrecmuùLLer, Meister Dietrich von F.: tiber die Zeit und das Sein, 
“Arch. Hist. doct. litt. m. à.,” 1940-42. 
IpeM, Meister Dietrich von Freiberg tiber den Ursprung der Kategorie 


A 


(con testo), “Arch. Hist. doctr. litt. m. &.,” 1957. 


um 


Bertoldo di Mosburg 


Opere: Expositio in Elementationem theologicam Procli, Commenti sui 
Meteorologici di Aristotele. 


Bibliografia: cfr. Gever, pp. 778-779; De Wutr, II, p. 350. 


In particolare v.: 

M. Grasmann, Der Neuplatonismus in der deutschen Hochscholastik, 
“Philos. Jahrb.,” 1910, pp. 53-54. 

IpeM, Mittelalterliches Geistesleben, cit. II, pp. 312, 366, 384, 390, 421-22. 

W. EckErt, Berthold von Moosburg O. P. Ein Vertreter der Einheitsmeta- 
physik im Spétmittelalter, “Philos. Jahrb.,” 1956. 


Capitolo quinto 
Tommaso d'Aquino 


Opere: a) commenti aristotelici: /n Perihermeneiam (fino a II, 2 com.); 
In posteriores Analyticorum; In VIII libros Physicorum; In III libros de 
Caelo et mundo (fino a III, 8); In II libros de Generatione et Corruptione 
(fino a I, 17); Zn IV libros Meteorum (fino a II, 10); In III libros de anima; 
In librum de sensu et de sensato; In librum de memoria et reminiscentia; 
. In XII libros Metaphysicorum; In X libros Ethicorum; In libros Politico 
rum (fino a III, 6). 
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è) altri commenti: In librum de Causis; al De Hebdomadibus di Boe- 
zio; agli scritti dello Pseudo-Dionigi. 

c) commenti biblici: Expositio super Isaiam; Expositio super Jeremiam; 
Lectura super psalmos; Expositio super Job; Lectura super S. ]Johannem; 
Lectura super S. Matheum; Super kpistolas S. Pauli; Catena aurea, sive 
Expositio continua. 

d) opere teologiche: Super IV libros Sententiarum; Commento al De 
Trinitate di Boezio; Quaestiones disputatae: 1) De veritate; 2) De potentia; 
3) De malo; 4) De spiritualibus creaturis; 5) De anima; 6) De virtutibus; 
7) De unione verbi incarnati; Quodlibeta XII; Summa contra gentes; Summa 
Theologica. 

e) opuscoli: De principiss naturae; De ente et essentia; De operationibus 
occultis naturae; De mixtione elementorum; De motu cordis; De unitate 
intellectus; De aeternitate mundi; De regno (De regimine principum); De 
regimine Judacorum; Compendium theologiae; Declaratio XXXVI quae 
suonum ad lectorem Venetum; Declaratto XLII quaestionum ad magistrum 
Ordinis; Declaratio CVIII dubiorum; Declaratio VI quaestionum ad lecto- 
rem Bisuntinum; Contra impugnantes Dei cultum et religionem; De 
perfectione vitae spiritualis; Contra doctrinam retrahentium a religione; 
Conwa errores Graecorum; De articulis fidei et sacramentis Ecclesiae; De 
rationibus fidei; Responsio super materiam venditionis; Responsio ad Ber- 
nardum abbatem Casinensem; De forma absolutionis paenitentiae sacra- 
mentalis; De sortibus; In quibus potest homo licite uti judicio astrorum; 
Expositio super secundam decretalem; Expositio circa primam decretalem; 
Collatsones de Credo in Deum; Collatione de Pater Noster; Collationes de 
Ave Marta; Collationes de decem praeceptis; Ufficium corporis Christi; Sermo 
de festo corporis Christi; Duo principia de commendatione sacrae scripturae; 
De secreto; De propositionibus modalibus; De fallaciis; Epistola de modo 
studendi; Piae preces; De differentia verbi divini et humani; De demonstra- 
tione; De instantibus; De natura verbi intellectus; De principio individua- 
tionis; De natura generis; De natura accidentis; De natura materiae; De 
quattuor oppositis. 

Sull’autenticità dei vari scritti tomisti cfr. P. MANDoNNET, Des écrits 
authentiques de S. Thomas, Friburgo, 1910? e M. GraBmann, Die Werke 
des hl. Thomas von Aquino (“Beitrige)” XXII, 1-2), Miinster, 1931. 


Edizioni: Piana, ordinata da Pio V, Roma, 1570-71; PaRMENSIS, 25 voll., 
Fiaccadori, Parma, 1852-73; rist. fotolitogr. a cura di V. J. Bourke, New 
York, 1948; Vivès, 34 voll., Parigi, 1871-80; 2 ed., ivi, 1889-90; LEoNINA, 
ordinata da Leone XIII, finora 16 voll., Roma, 1882 sgg. (voli. 1V-X1I: Sum. 
theol.; XII-XV: C. Gent.; XVI: Indices); la recensione leonina della Sum. 
theol. nella n. ed. MARIETTI; della C. Gent. e degli indici esiste l’ed. LEONINA 
ManuaLe, 1934, 1948; TaurINENSIS, (manuale) finora 37 voll., Marietti, To- 
rino, 1845 sgg.; n. ed., 1946 sgg.; ParisiensIs (manuale), Lethielleux, Parigi, 
1925 sgg. (con intr. del ManponnET). Opere singole: Commento alle Senten- 
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ze ed. P. Manponner e F. Moos, n. ed., 4 voll., Parigi, 1929-47; rist., tomo III, 
vol. I-II, ivi, 1956; De ente et essentia, ed. M. D. RoLanp-GossELIN, Parigi, 
1926; ed. L. Baur, Miinster, 1926; ed. CH. Bover (“Textus et documenta”), 
Roma, 1933; 3 ed., 1950; De spiritualibus creaturis, ed. L. W. KEELER, ivi, 
1938; rist. 1946; De unitate intellectus contra averroistas, ed. L. W. KEELER, 
ivi, 1946; 2 ed. 1957; De principio naturae, ed. L. Pauson, Friburgo-Lovanio, 
1950; De natura materiae, ed. J. M. Wyss, ivi, 1953; Contra errores Graeco- 
rum ed. P. GLorieux, Tournai, 1957; Expositio super librum Boéthii De 
unitate, ed. B. Decker, Leida 1959. 


Traduzioni: a) della Summa theologiae: fr., a cura dei Domenicani, 
Parigi-Tournai, 1925 sgg; ted., a cura dei Domenicani austriaci e tedeschi, 
36 voll., Salisburgo-Heidelberg, 1934-41; ingl, a cura dei Domenicani, 22 
voll, 2 ed., Londra, 1912-36; in 25 voll., Londra-New York, 1912-36; a 
cura dei Domenicani d’America, 3 voll, New York, 1947-48; it., con 
testo latino della Leorina, a cura dei Domenicani, Firenze, 1949 sgg.; sp., 
a cura di CastELLANI-QuILER, Buenos-Aires, 1940 sgg.; a cura dei Domenicani, 
Madrid, 1947 sgg.; portoghese, a cura di A. CorreIra, 4 voll., San Paolo, 
1934-37; 2 ed., ivi, 1946; olandese, 21 voll., Anversa, 1927-43; greca, a cura 
di I. N. KamirEs, Atene, 1935; araba, a cura di P. Awarp, 4 voll., Beyruth, 
1887-98; 5) della Summa contra Gentiles: it., a cura di A. PuccetTI, 2 voll., 
Torino, 1930; ingl., a cura dei Domenicani, 5 voll., Londra, 1928-29; tr. A. C. 
Peeis, New York, 1955 sgg.; ted., a cura di H. NacHoo-P. STERN, 3 voll., 
Lipsia, 1935-37; araba, Djounich (Libano), 1931; c) del De ente et essentia: 
fr., a cura di E. BrurENAU, Parigi, 1914; ingl., a cura di C. C. Riepi, Toronto, 
1934, 19493; it., a cura di V. Miano, Torino, 1952; d) del De unitate in- 
tellectus contra averroistas: it., di B. Narpi, Firenze, 1938; e) del De magi- 
stro (Quaestio disputata XI): it., di M. Casorti, Brescia, 1948; di T. GREGORY, 
in Il Pensiero Pedagogico del Medio Evo, a cura di B. Narpi, Firenze, 1956. 


Bibliografia: Repertori bibliografici: 
. Manponner - J. DestrEz, Bibliographie thomiste (Bibliothèque thomiste, 
I), Kain, 1921; 2 ed. completata da M.-D. CÙenu, Parigi, 1960. 
. DE RAEYMAEKER, Introductio generalis ad philosophiam et ad thomismum, 
Lovanio, 1934. 
. VAN STEENBERGHEN, La littérature thomiste récente, “Rev. néosc. philos.,” 
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Giacon, Il pensiero cristiano con particolare riguardo alla Scolastica 
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J. Bourke, Thomistic Bibliography 1920-1940, St. Louis (Missouri), 1945. 
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Si veda anche il “Bulletin thomiste,” trimestrale, 1924 sgg. e J. Th. EscH- 
MANN, A Catalogue of St. Thomas Works. Bibliographical Notes, in E. Git- 
son, The Christian Philosophy of St. Thomas Aquinas, New York, 1956. 

Cfr. inoltre GeyEr, pp. 743-757; De Brie, nn. 5815-6671; DE WutrF, II, 
pp. 191-203. 
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L. Scniùrz, Thomas-Lexikon, Paderborn, 1881; 2 ed., ivi, 1895; rist. fotoli- 
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J. MarITAIN, Le Docteur Angélique, Parigi, 1934 (trad. it., Siena, 1935). 
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R. Busa, La terminologia tomistica dell'interiorità, Milano, 1948. 
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St. Louis, 1956. 

R. J. HEnLE, Saint Thomas and Platonism, L’Aja, 1956. 

C. VANSTEENKISTE, S. Tommaso d'Aquino e Averroè, “Riv. stud. orient.,” 
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C. VANSTEENKISTE, Il “Liber de causis” negli scritti di S. Tommaso, “Ang.,” 
1958. 
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1958. 

D. KnowLEes, The historical context of the philosophical works of St. Thomas 
Aquinas, Londra, 1958. 

K. Foster, Life of St. Thomas, Baltimora, 1959. 
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. Conway - B. AsHLey, The liberal arts in St. Thomas Aquinas, “Thomist,” 
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V. CiLEnTO, S. Tommaso d'Aquino umanista, “Rass. sc. filos.,” 1960. 
C. VANSTEENKISTE, Autori arabi e giudei nell'opera di S. Tommaso, “Ang.,” 
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. Masietto, The intuition of bein according to the metaphysics of st. 
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“Rev. thom.,” 1957. 
. Lum8sreras, Sfondo psicologico della morale di St. Tommaso, “Sa- 
pienza,” 1957. 
. Di Carto, Il concetto di legge nella “Summa theologica” di S. Tommaso, 
“Regnum Dei,” 1957. 
K. OrHLER, Thomas von Aquino als Interpret der aristotelischen Ethik, 
“Philos. Runds.,” 1957. 
J. TH. EscHMann, St. Thomas Ag. on the Two Powers, “Med. Stud.” 1958. 
T. Girsy, The Political Thought of Thomas Aquinas, Chicago, 1958. 
A. Pizzorni, Diritto e morale in S. Tommaso, “Riv. int. filos. dir.,” 1958. 
R. Guinpon, Le caractère évangélique de la morale de st. Thomas, “Rev. 
Univ. Ottawa,” 1955. 
P. Lumesreras, Ethica situationis et doctrina Aquinatis, “Ang.” 1958. 
V. GaucHy, Désir naturel et béatitude chez st. Thomas, Parigi, 1958. 
H. M. CuristMann, Thomas von Aquin als Theologe der Liebe, Heidelberg, 
1958. 
G. ButLet, Vertus infuses et vertus morales acquises selon st. Thomas 
d’Aquin, Friburgo, 1958. 
P. M. Van OveRBEKE, Droit et morale. Essai de synthèse thomiste, “Rev. 
thom.,” 1958. 
V. DE CouresnoncLe, La notion de vertu générale chez Saint Thomas 
d'Aquin, “Rev. sc. philos. théol.,” 1959. 
Thomistica morum principia (atti del V Congr. tom. int.), Roma, 1960. 
F. M. Verpe, L'esistenza del male secondo S. Tommaso d'Aquino, “Div. 
Th.” (P.), 1960. 
A. PerotTo, Le moderne ideologie morali e l'etica di S. Tommaso, “Div. Th.” 
(P.), 1960. 
D. BaratH, The just price and costs of production according to st. Thomas 
Aquinas, “N. Schol.,” 1960. 
O. Lortin, in Psychologie et morale, cit., VI, pp. 131-163, 267-283. 
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Sull'estetica e la pedagogia: 


. De MunnYncK, L'esthétique de st. Thomas d'Aquin, in S. Tommaso 

d'Aquino, cit., Milano, 1923. 

. CaLLaHan, A Theory of Aesthetics according to the Principles of st. 

Thomas of Aquin, Washington, 1927. 

Secca, Estetica musicale di S. Tommaso d'Aquino, Torino, 1930. 

. Casorti, La pedagogia di S. Tommaso, Brescia, 1931. 

OLciati, in “Riv. filos. neosc.,” 1933-1935 (vari articoli sull’estetica to- 

mista). 

. Gicsy, Poetic Experience: an Introduction to Thomist Aesthetics, New 

York, 1934. 

. Eco, Il problema estetico in Tommaso d'Aquino, Torino, 1956. 

. BLessinc, Das Wesen des Schonen nach Thomas von Aquin, “Theol. 

Quart.,” 1956. 

W. BeDNARSKI, Animadversiones S. Thomae Aquinatis de iuvenibus 

éorumque educatione, “Ang.” 1958. 

T. W. Guzie, St. Thomas and learning theory. A bibliographical survey, 
“N. Schol.,” 1960. 

Inpem, Analogy of learning. An essay toward a Thomistic Psychology of 

learning, New York, 1960. 


N. ed ez Pz 


Capitolo sesto 
Daniele di Morley 


Opere: Liber de naturis inferiorum et superiorum. Ed.: K. SupHOFF, 
in “Arch. f. Geschichte der Naturwissenschaft u. der Technik,” 1917, 
pp. 1-40. Ù 
Bibliografia: cfr. De Wutr, I, pp. 66-67. 
In particolare v.: 
CH. H. Haskins, Studies in the History of Medioeval Science, cit. 
L. TrÙornpixe, A History of magic and experimental science, II, cit., pp. 
171-187. 
M. MitLer, Die Stellung des Daniel von Morley in der Wissenschaft des 
Mittelalters, Philos. Jahrb.,” 1928. 


Adamo di Bocfeld 


Opere: Commenti alle opere aristoteliche: De caelo et mundo, Meteore, 
Metaphysica, De generatione et corruptione, De sensu et sensato. 


Bibliografia: cfr. De Brie, nn. 3601, 7331-7335, 7461; DE WuLF, II, p. 93. 
In particolare v.: 
M. GraBmann, MittelalterI. Geistesleben, cit., Il, pp. 138-82; 183-199. 
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F. PeLstEr, A. v. B. (Bockingfold), cin oxforder Erklirer des Aristoteles 
um die Mitte des XIII. Jahrhunderts. Sein Leben und seine Schriften, 
“Schol.,” 1936. 

A. D. Cattus, Two Early Oxford Masters on the Problem of Plurality of 
Forms. A. of Buckfield - Richard Rufus of Cornwall, “Rev. néoscol. 
philos.,” 1939. 

M. Grasmann, Mittcilungen tiber Werke des A. v. B., aus Ms. lat. quart. 
906 der Preussischen Staatsbibliothek in Berlin. Ein Beitrag zur Ge- 
schichte der Vorthomistische Aristoteleserklirung im XIII Jahrhundert, 
“Div. Th.” (F), 1939. 

S. H. THomson, An Unnoticed Ms. of Some Works of Magister A. of Bocfeld, 
“Medievalia, et Humanistica,” 1945. 

Ipem, A further note on Master A. of Bocfeld, ibidem, 1958. 


Adamo di Bouchermefort 


adi 
Opere: Commenti al De anima, alla Phisyca, al Liber de causis, e al 
De generatione et corruptione. 
Alcuni studiosi l’hanno identificato con Apamo di BocreLp. 


Alessandro Neckam 


Opere: De naturis rerum, De laudibus divinae sapientiae; De nominibus 
utensilium. 

Edd.: I primi due scritti a cura di M. T. WaxicHT, in Rerum Britan- 
nicarum Medi Aevi Scriptores, XXXIV, Londra, 1863; il terzo in A volume 
of vocabularies, 1857. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 731; De Brie, n. 5352; DE WuLF, Il, p. 74. 


In particolare v.: 

CH. H. Haskins, Studies in the history of mediaeval science, cit., pp. 356-376. 

J. C. Russet, Alexander Neckam in England, “Engl. Hist. Rev.,” 1932. 

B. Lanpry, Les idées morales du XII siècle. Les savants anglais: Alex. 
Neckam. “Rev. cours conf.,” 1939-40. 

Sulla logica parigina: 

M. Grasmann, Mitielari. lateinische Aristotelesiibersetzungen und Aristo 
teleskommentare aus Handscriften spanischer Bibliotheken, “Sitzber. 
Bayer. Akad. der Wissensch. Philos. philol. Kl.,” 1928. 

Ipem, Bearbeitungen und Auslegungen der aristotelischen Logik aus der 
Zeit von Peter Abaelard bis Petrus Hispanus... “Abhandl. Preuss. Akad. 
der Wissensch. Phil. Hist. Kl.,” 1927. 

Ipem, Kommentare zur Aristotelischen Logik aus dem 12 und 13 Jahrun- 
dert im Ms. lat. fol. 624 der Preussischen Staatsbibliothek in Berlin. Ein 
Bejstrag zur Abaelardforschung, ibidem, 1938. 
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IpeMm, Eine fiir Examinazwecke abgefasste Qudestionensammlung der Pa- 
riser Artistenfoakultit aus der ersten hilfte des 13 ]ahrunderts, in Mittel 
alterl. Gesstesleben, II, cit., pp. 183-189 

IpeM, Methoden und Hilfsmittel des Aristotelesstudium im Mittelalter, “Sitz. 
ber. Bayer. Akad. der Wissensch. Phil.-hist. Abt.,” 1939. 

IpeM, / commentari latini inediti del sec. XIII dei “Topici” di Aristotele, 
“Riv. filos. neosc.,” 1939. 

G. E. Monan, Incipits of logical writings of the XIII-XV centuries, “Franc. 
Stud.,” 1952. 


Nicola di Parigi 


Opere: Un notevole gruppo di testi scolastici di logica e dialettica. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 758; DE WuLF, II, p. 93. 


M. Grasmann, Die logischen Schriften des N. von P. und ihre Stellung 
in der aristotelischen Bewegung des XIII. jahrh., in Mittelalterl. Geistes- 
leben, cit., I, pp. 22-48; Il, pp. 222-246. 


Lamberto di Auxerre 


Opere: Summa logicae. 
Bibliografia: Cfr. GEYER, p. 758. 


In particolare v.: 
C. PRANTL, Geschichte der Logik im Abendlande, III, Lipsia, 1865, pp. 25-32. 
K. MicHaLski, Les courants philosophiques è Oxford et à Paris pendant 


le XIV® siècle, “Bull. crit. Acad. Polonaise scienc. lettres,” Cracovia, 
1922, p. 61. 


Pietro Ispano (Giovanni XXI) 


Opere: Summulae logicales; De anima; Commento al De anima di Ari- 
stotele; De morte et vita et de causis longitudinis et brevitatis vitae; Liber 
naturalis de rebus principalibus; Expositio librorum B. Dionysti. 

Edizioni: Obras filoséficas, a cura di M. ALonso, 3 voll., Madrid, 1941-52 
(il I vol. contiene il Scienzia libri de anima; il II il commento al De anima; 
il III l’Expositio libri de anima, il De morte et vita e il Liber naturalis); 
Summulae logicales, ed. }. P. MurtaLty (“Publ. in Med. Stud.,” 8), Notre 
Dame, Ind. 1945; ed. I. M. BocHensxI, 1947; l’Expositio librorum B. 
Dionysii, ed. M. ALonso, Lisbona, 1957. 

Bibliografia: Cfr. Gever, p. 758; De Brie, nn. 7439-750; DE WuLF, 
II, pp. 92-43; e la Bibliografia sobre Pedro Hispano, “Riv. portuguesa filos.,” 
1952. 
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In particolare cfr.: 

L. THorNDIRE, A History of magic and experimental Science, cit., Il, pp. 
488-516. 

H. D. Simonin, Les Summulae de P. Hispanus, “Arch. Hist. doctr. litt. 
m. à.,” 1930 (e cfr. anche “Arch. fratr. praed.,” 1935). 

M. Grasmann, Handschriftliche Forsch. u. Funde zu den philos. Schriften 
des Petrus Hispanus, “Sitz.ber. Bayer. Akad. der Wissensch.” Philos. 
hist. Abt., 9, Monaco, 1936. 

Invem, Die Lehre vom Intellecius possibilis und Intellectus agens in “Liber 
de anima” des Petrus Hispanus... “Arch. Hist. doctr. m. à.,” 1937-1938. 

B. Gever, Zu den “Summulae logicales” des Petrus Hispanus und Lambert 
von Auxerre, “Philos. Jahrb.,” 1937. 

Tu. J. Carreras v Artau, Historia de la Filosofia espatiola, 1, Madrid, 
1939, pp. 101-144. 

J. P. Muttaity, The Summulae Logicales of Peter of Spain, Notre Dame, 
1945 (intr.). 

Pedro Hispano no 675 aniversério de sua morte, 1277-1952, “Riv. portu- 
guesa filos.,” 1952. 

A. N. Prior, The “Parva logicalia” in Modern Dress, “Domin. Stud.,” 1952. 
1952. ; : pi 

J. FerreIRA, As “Stmulas logicas” de Pedro Hispano e os seus comenta- 
tores, “Colectanea de Estudos” (Braga), 1953. 

Inem, Introd. ao estudo do “Liber de anima” de Pedro Hispano, “Riv. 
Filos6fica” (Coimbra), 1953. 

Ipem, Os estudos de Pedro Hispano, “Colect. de Estudos,” 1954. . 

IpeM, Presenga do augustinismo avicenizante na teoria dos intellectos de 
Pedro Hispano, “Itinerarium,” 1959. 

Per la bibliografia relativa’ allo sviluppo delle scienze cfr. le opere ge- 

nerali elencate a pp. 505-506. 

Per la bibliografia relativa a Roberto Grossatesta, Ruggero Bacone, 

Giovanni Peckam, Pietro d’Abano; cfr. rispettivamente la bibl. relativa ai 

capitoli 8 di questa parte e 5 della V Parte. 


Witelio 
‘Opere: Perspectiva o Optica; De natura demonum; De prima causa 
paenitentiae. 


Edizioni: Perspectiva, Norimberga, 1535, 1555; Basilea, 1572; e vedi 
ora numerosi estratti in CL. Baeumxer, Witelo ein Philosoph und Natur- 
forscher des XIII Jah.” (“Beitrige,” III, 8), Miinster, 1908. 

Bibliografia: Cfr. Gever, p. 761; DE Wutr, II, p. 290. 


P. Dunem, Le systome du monde, cit., III, pp. 508-511, 514-516; V, pp. 
369-373. 
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A. BrrgenmaJer, Études sur Wit., “Bill. intern. Acad. Polon. Cl. des se. 
et des lettres, 1920. 

Ipem, Witelo e lo Studio di Padova, in “Omaggio dell’Acc. polacca all’Univ. 
di Padova,” Cracovia, 1922. 

C. BaeuMKER, Zur Frage nach Abfassungszeit u. Verfasser des irrttiml. 
Witelo zugeschr. Liber de intelligentiis, “Misc. F. Ehrle,” I, 1924. 

A. BEDNARSKI, Die anatom. Augenbilder in den Handschriften des R. Ba- 
con, J. Peckham und Wit., “Arch. f. Gesch. d. Medizin,” 1931. 

L. THornpIiKE, A History of magic and exper. science, cit., II, pp. 454-456. 

A. C. CromBie, R. Grosseteste and the Origin of Exper. science, Oxford, 
1953, pp. 213-232. 


Pietro di Maricouri 


Opera: Epistola de magnete; Nova compositio astrolabii particularis. 


Edizioni: Epistola de magnete, in G. Hermann, Neudrucke von 
Schriften tiber Meteorologie und Erdmagnetismus, 10: Rara magnetica 1269- 
1599, Berlino, 1898; cfr. E. ScHLunD, Petrus Peregrinus..., cit. sotto. 

Bibliografia: Cfr. Gever, p. 760; De WutF, pp. 301-302. Inoltre in: 
E. ScHLunp, Petrus Peregrinus von Maricourt, Sein Leben und seine Schrif- 
ten, “Arch. franc. hist.,” 1911-1912. 

Tra gli studi particolari v.: F. Picavet, Le maftre des expériences, 
Pierre de Maricourt, l'exégète et le théologien vanté par R. Bacon, in Essais 
sur l’histoire générale et comparée des théologies et des philosophies mé- 
diévales, Parigi, 1913, pp. 232-254. 

P. DuHem, Le système du monde, cit., III, pp. 237, 238, 266, 440-41. 
L. THornpike, A History of magic and experimental science, cit., II, 

p. 791 sgg. 

Sugli sviluppi della geologia cfr. le opere generali sulla scienza me- 
dioevale. Per Alberto Magno la bibl. relativa al c. IV. 


Bartolomeo Anglico 


Opere: De proprietatibus rerum. 
Edizioni: Basilea, 1470 ca.; Francoforte, 1601, ecc. 


Bibliografia: Cfr. Gever, pp. 732-733; De Brie, nn. 7342-7343; DE 

Wutr, II, p. 104. In particolare v.: 

J. Gorens, in DHGE, VI, 975-977. 

A. ScHnemER, Metaphysische Begriffe des Bartholomaeus Anglicus (“Bei- 
trige,” Suppl. I), Miinster, 1913. 

T. PLassmann, Barthol. Anglicus, “Arch. franc. hist.,” 1919. 

G. E. S. Boyarp, Barth. Anglicus and his Encyclopaedia, “The Journ. English 
and Germanic Philol.,” 1920. 


Bibliografia 


H. Lùssinc, Zur Biography des B. Anglicus, “Franz. Stud.,” 1925. 

J. G. Mirne-J. Sweetino, Marginalia in a Copy of Bartholomaeus Anglicu's 
“De proprietatibus rerum.” A new Version of the Nine Worthies, “The 
Modern Language Rev.,” 1945. 

Ipem, Further Marginalia from a copy of Bartholomacus Anglicus, ibidem, 
1945. 


Vincenzo di Beauvais 


Opere: De eruditione filiorum regalium (1248-1250); De morali principis 
institutione (1260-1263); Speculum quadruplex. 

Edizioni: Il De eruditione nell’ed. A. Steiner, Cambridge (Mass.), 1938; 
lo Speculum nell’ed. di Duai, 1624. 

Bibliografia: Cfr. Gever, p. 733; De Brie, n. 5464; De Wutr, II, 
p. 236. 


In particolare v.: 

P. Minces, Exzerpte aus Ales. von Hales bei Vincenz von Beauvais, “Franz. 
Stud.,” 1914, 

L. Lieser, V. von Beauwais als Kompilator und Philosoph. Eine Untersu- 
chung seiner Scelenlehre in “Speculum maius,” “Forsch. z. Gesch. d. 
Philos u. Paedag.,” III, 1, Lipsia, 1928. 

L. THornpige, A History of magic and experimental science, II, cit., 
pp. 1457-76. 

H. Pettier, in DThC, XV, 3026-3033. 

Pu. DeLHave, Un dictionnaire d'éthique attribué à Vincent de Beauwais 
dans le ms. Béle B XI 3, “Mélang. sc. rélig.,” 1951. 

A. L. GasrieL, The educational ideas of Vincent of Beauvais, Notre-Dame 
(In.), 1950. 


Alessandro Neckam: v. Bibliografia del capitolo VI. 


Tommaso di Cantimpré 


Opere: Bonum universale de apibus; De rerum naturis o Liber de na- 
tura rerum. 
Edizioni: Il Bonum universale de apibus, L’Aja, 1902. Il De rerum è 
ancora inedito. 
Bibliografia: Gever, p. 732; DE WutF, II, p. 140. 
H. SrapLer, Albertus Magnus, Thomas von Cantimpré und Vincenz von 
Beauvais, *Natur und Kultur,” 1906.‘ 
L. TÒÙornpikE, A History of magic and experimental science, Il, cit., pp. 
372-398. 
G. MEERSEMANN, Intr. in Opera Omnia b. Alberti Magni, Bruges, 1931, p. 144. 
Per lo sviluppo delle scienze nel XIII sec. cfr. gli studi generali già 
citati a pp. 513-515. 
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Capitolo settimo 
Averroismo latino 


Sulla vasta letteratura relativa a questo soggetto cfr. l’accurata biblio- 
grafia di M. Gorce, L'essor de la pensée au moyen age, Parigi, 1933 e 
IpeMm, in DHGE, V, 1032-1092. Cfr. inoltre De Wutr, II, pp. 218-222; 
III, pp. 152, 175-176. 

In particolare vedi: 

K. Werner, Der Averroismus in der christl. - peripatet. Psychol. d. spit. 
Mittelalt., in “Sitz.ber. Wien. Akad. d. Wissensch.,” 1891. 

P. ManponneT, Siger de Brabant et l'averroisme latin au XIII siècle, 1 ed., 
Friburgo, 1899; 2 ed., Lovanio, 1908-1911 (“Les philosophes belges,” 
VI, VII) 

M. Grasmann, in Maitterlalterliches Gesstesleben, II, cit, pp. 103-197. 

IpeM, Der lateinische Averroismus des XIII Jahrts. und seine Stellung zur 
christliche Weltanschauung, Monaco, 1931. 

R. De Vaux, La première entrée d'Averroès chez les Latin, “Rev. sc. 
philos. théol.,” 1933. 

M. Grapmann, L'averroismo-italiano al tempo di Dante con particolare 
riguardo all’Università di Bologna, “Riv. filos. neosc.,” 1946. 

Tx. GreENwooD, L’humanisme averroiste en France et les sources du ratio- 

.  malisme, “Rev. Univ. Ottawa,” 1946. 

B. NarpI, Note per una storia dell'averroismo latino, “Riv. Stor. Filos.,” 
1947, 1948, 1949. 

F. ALessio, Aspetti moderni nel pensiero degli averroisti latini del XIII 
sec., “Rend. Ist. Lomb. Sc. Lett.,” 1953. 

Sui rapporti tra la scuola francescana e l’averroismo cfr.: 

C. Krzanic, La scuola francescana e l'averroismo, “Riv. filos. neosc.,” 1929. 

IpeM, Grandi lottatori contro l'averroismo, ibidem, 1930. 


Sigieri di Brabante 


Opere: a) autentiche: 1) Quaestio utrum haec sit vera: homo est ani- 
mal, nullo homine existente (1268 ca.): 2) Sophisma: omnis homo de neces- 
sitate est animal (1268); 3) Compendium super librum de generatione et 
corruptione (1268 ca.); 4) Quaestiones in librum tertium de anima (1268 
ca.); 5) Quaestiones logicales (dopo 1268); 6) Quaestiones supra secundum 
Phisicae (1270); 7) Impossibilia (1271-1272); 8) Quaestiones naturales (Ms. 
Parigi Naz. lat. 16.133 (1271); 9) De aerernitate mundi (1271); 10) Tractatus 
de anima intellectiva (1272-1273); 11) De necessitate et contingentia causarum 
(1272 ca.); 12) Quaestiones naturales (Ms. Lisbona, Fondo general 2299) (1273 
ca.); 13) Quaestiones super II-VII Metaphysicorum (1272-1274); 14) Quaestio- 
nes morales (dopo 1273). 
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b) attribuite: 1) Quaestiones in libros I, II, III, IV, physicorum; 2) 
Quaestiones in librum 1, II, Il, IV et VII physicorum; 3) De 
I, II, III, IV physicorum; 4) De VIII physicorum; 5) Commenium in 
I physicorum; 6) De libro IV physicorum; 7) Quaestiones in librum I, II et IV 
meteororum; 8) Quaestiones in libros de generatione et corruptione; 9) Quae- 
stiones in librum de somno et vigilia; 10) Quaestiones in librum de iuven- 
tute; 11) Quaestiones in libros tres de anima; 12) De V metaphysicae. 

c) perdute: 1) Tractatus de intellectu; 2) Liber de felicitate; 3) De mo- 
tore primo; 4) Rescriptum: significatum est; 5) Super politica Aristotelis; 
6) Utrum principia prima sint nobis ignota; 7) De caelo et mundo I et Il; 
8) Posteriorum analiticorum I. 


Edizioni: a) 1) in MAnDONNET, Sigier.., cit., 1 ed., pp. 47-54; 2 ed, 
pp. 65-70; 2) inedito, riassunto da Van STEENBERGHEN, in Siger de Brabant 
d’après ses oeuvres inédites, “Le Philosophes Belges,” XII-XIII, Lovanio, 
1931-1942, pp. 333-334; 3) Inedito, riassunto da VAN STEENBERGHEN, ibidem, 
pp. 291-294; 4) Inedito, riassunto da VAN STEENBERGHEN, ibidem, pp. 164-177; 
5) ed. MANDONNET, op. cit., 1 ed., pp. 37-45; 2 ed., pp. 55-61; 6) Inedito; 
estratti in A. Maier, Nouvelles questions de Siger de ‘Brabant sur la physi- 
que d’ Aristote, in “Riv. Philos. Louvain,” 1946 e in J. J. Dun, La Doctrine 
de la Providence dans les écrits de Siger de Brabant, “Les philosophes mé- 
diévaux,” III, Lovanio, 1954, pp. 60-62; 7) ed. in CL. BaEUMKER, Die “im- 
possibilia” des Siger von Brabant, (“Beitrige,” II, 6), Miinster, 1898; Man- 
DONNET, op. cit., 2 ed., pp. 73-94; 8) ed. MAnDONNET, ibidem, 1 cd., pp. 57-67; 
2 ed., pp. 97-107; 9) Le edizioni con i confronti tra i vari cocci in Man- 
DONNET, op. cit., 1 ed., pp. 71-83, 2 ed., pp. 131-142; R. Barsori, S. de 
Brabante de aeternitate mundi, Miinster, 1933; J. Dwyer, L'opuscule de 
Siger de Brabant “De aeternitate mundi,” Lovanio, 1937; 10) ed ManpoNNET, 
op. cit., 1 ed., pp. 87-115, 2 ed., pp. 145-172; 11) ed. ManpoNNET, op. cit., 
2 ed., pp. 111-128; Dun, op. cit, pp. 14-50; 12) ed. F. SrEGMULLER, in 
“Rech. Théol. anc. méd.,” 1931, pp. 177-182; 13) ed. C. A. GrAIFF, S. d. B. 
Questions sur la Métaphysique, “Les Philosophes médiévaux,” I, Lovanio, 
1948; alcuni passi da altri mss. a cura di A. MaurER, in “Med. Stud.,” 
1949, 1950. Altre qq. sono state pubblicate dal Duin, op. cit., pp. 71-111; 
14) ed. STEGMULLER, op. cit., pp. 172-177. 

6) Per la attribuzione sono il DeLHAYE, il GRarrr, il DE Wutr, il LorTIN, 
il PeLsTER, il Dun, contro GiLson e Narpi. 1) ed. parziale del Dun, op. 
cit., pp. 51-57; 2) ed. Pu. DeLHave in “Les philosophes belges,” Lovanio, 
1941; 3) ed. parziale Dun, op. cit., pp. 63-67; 4) ed. parziale Duin, pp. 
67-71; 5) inedito; 6) inedito; 7) riassunto da Van STEENBERGHEN, op. cif., 
pp. 233-263; ed. parziale Dun, op. cit., pp. 111-118; 8) riassunto da Van 
STEENBERGHEN, Op. cit., pp. 268-291; 9) riassunto da VAN STEENBERCHEN, 
op. cit., pp. 223-233; 10) riassunto da Van STEENBERGHEN, 0). cif., pp. 
263-267; 11) ed. Van SreENBERGHEN, in “Les philosophes belges,” XII, 
pp. 21-160; 12) cfr. Dun, op. cit., pp. 235-241. 
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Bibliografia: Oltre le opere fondamentali del ManpoNNET, del VAN STEEN- 


BERGHEN, del Dun, cfr.: 


CL. BaEuMKER, Zur Beurteilung Sigers von Brabant, “Philos. Jahrb., 1911. 
IpeMm, Um Siger von Brabant, ibidem. 


M. 


F. 


F. 


G. 


L. 


= PI 


[ec] 
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tote, “Rev. Philos. Louvain,” 1945. 
MaureER, “Esse” and “Essentia” in the Methaphysics of Siger of Brabant, 
“Med. Stud.,” 1946. 


. Narpi, Individualità e immortalità nell’averroismo e nel tomismo, “Arch. 


filos.,” 1946. 
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sics, in Cambridge Peterhouse ms. 152, “Med. Stud.,” 1950. 
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. MaIER, An der Grenze von Scholastik..., cit., pp. 97 sgg., 159 sgg. 
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Padova, 1954. 


IpeM, L'immaterialità dell'anima intellettiva in Sigieri di Brabante, “Collect. 
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0. DuneM, Le système du monde, cit., V, pp. 574-577; VI, pp. 13-15, 
394-395. 

S. Mac CLInTOcK, Heresy and Epithet. An Approach to the Problem of 

Latin Averroism, “Rev. Metaph.,” 1954, 1955. 

MAauRER, Between reason and faith: Siger of Brabant and Pomponazzi 

on the magic arts, “Med. Stud.,” 1956. 

van STEENBERGHEN, Nouvelles recherches sur Siger de Brabant et son 
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Cfr. inoltre le indicazioni bibl. generali in GeyER, pp. 757-758; DE Brie, 
nn. 6798-6818; De Wutr, II, pp. 220-222. 


DUO on > 


Boezio di Dacia 


Opere: Commenti alle opere aristoteliche; De modis significandi; De 
summo bono; De somno et vigilia; De mundi aeternitate. 


Edizioni: Die “Op. De summo bono sive De vita philosophi” und “De 
sompniis” des Boetius von Dacien, a cura di M. GraBmann, “Arch. hist. 
doctr. litt. m.-à.,” 1932; 2 ed. in Mittelalterliches Geistesleben, Il, cit., pp. 
200-224; G. Sayo, Un traité récemment découvert de Boèce de Dacie “De 
mundi acternitate” Texte inédite, avec une introduction critique et en 
appendice un texte inédit de Siger de Brabant: “Super VI Metaphysicaey” 
Budapest, 1954. 


Bibliografia: Cfr. GeyER, p. 758; De Brie; nn. 3601, 4831, 7352, 7415; 
De Wutr, Il, pp. 221-222. 


In particolare v.: 

P. Doncoeur, Notes sur les averroistes latins: Boèce de Dace, “Rev. scien. 
philos. théol.,” 1910. 

M. Grapmann, Neu aufgefundene Werke des S. v. Br. und Boetius v. 
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zur Frage nach dem Unterschied von essentia und existentia, “Miscell. 
Gredt,” 1938. 
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Capitolo ottavo 


Roberto Grossatesta 


Opere: a) propedeutiche: De arzibus liberalibus; De generatione sono 
rum; b) astronomiche: De sphaera; De generatione stellarum; De cometis; 
c) cosmologiche: De luce seu de incoatione formarum; Quod homo sit mi- 
nor mundo; d) ottiche: De lineis angulis et figuris, seu de fractionibus et 
reflexionibus radiorum; De natura locorum; De iride; De colore; e) fisiche: 
De calore solis; De differentiis localibus; De impressione elementorum; De 
motu corporali; De motu supercaelestium; De finitate motus et temporis; 
De impressionibus aèris, seu de prognosticatione; f) metafisiche: De unica 
forma omnium; De intelligentiis; De statu causarum; De potentia et actu; 
De veritate; De veritate et propositionibus; De scientia Dei; De ordine enu- 
cleandi causatorum a Deo; g) psicologiche: De libero arbitrio. 

Opere dubbie: De anima. 

Opere non autentiche: Summa philosophiae; Commento alla Consolatio 
boeziana. 

Commenti autentici: agli Analytici posteriori; alla Physica di ArisTOTELE; 
agli Elenchi sofistici; In Hexaemeron. 

Traduzioni: Ethica Nicomachea, con i commenti di Eustrazio per il Il. I 
e VI, di anonimo per i Il. II, V, VII, di Michele di Efeso per i Il. V, IX, 
X e di Aspasio per il l. VIII; De virtute et vitiis; De lineis indivisibilibus; 
De coelo et mundo (solo un terzo del c. 1 del 1. III); De passionibus dello 
Pseupo Anpronico; le Opere dello Pseupo Dionici € di Giovanni Dama- 
sceno (con il Commento al De Mystica theologia). 

Edizioni: L. Baur, Die philosophischen Werke des Robert Grosseteste, 
(£“Beitrage,” IX), Miinster, 1912; il Commento agli Analityci nell’ed. di Ve- 
nezia, 1514, quello al De Mystica theologia, a cura di U. GamBa, Milano, 
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L. Baur, Die Philosophie des Robert Grosseteste (“Beitrige,” XVIII, 4-6), 
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S. Girsen, Le potenze naturali dell'anima secondo alcuni testi inediti di 
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S. H. THÒomson, A note on Grosseteste's Work of Translation, “Jour. of 
theol. Stud.,” 1933. 
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ca Nicomachea, “Aevum,” 1953. 
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Adamo di Marsh 


Opere: Numerose composizioni di carattere teologico ed esegetico an- 
cora inedite: Le Epistolae (247) in Monumenta franciscana historica, I, Lon- 
dra, 1858, pp. 77-489 (ed. J. S. BrEWER). 


Bibliografia: Cfr. Gever, p. 738; De Brie, n. 3633; DE WuLF, II, 
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Cfr. inoltre: 
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R. W. Hunt, Chapter headings of Augustine “De Trinitate” ascribed to 
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Riccardo di Cornovaglia 
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De Wucr, II, pp. 103-104. 
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paratio sensibilium. Alcune pagine del Sapientiale sono state edite da E. 
Loncpré in “Arch. Hist. doctr. litt. m. à.,” 1926. 


Bibliografia: M. Grasmann, Die metaphysik des Thomas von York 

(“Beitrige,” Suppl. I), Miinster, 1913. 
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“Arch. franc. hist.,” 1922. 

E. Loncpré, Fr. T. d'York. La première somme métaphysique du XIII° s., 
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J. P. ReiLLy, Thomas de York on the efficacy of secondary causes, “Med. 
Stud.,” 1953. 
La bibliografia generale in GevEr, p. 738; DE Wutr, II, p. 104, 
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Ruggero Bacone 


Opere: Opus Maius; Opus minus; Opus tertium; Compendium studii 
philosophiae; De secretis operibus artis et naturac et de nullitate magiae; 
Compendium studii theologiae; Moralis philosophia; inoltre un cospicuo 
numero di opere minori, commenti aristotelici, opuscoli, ecc., tra i quali 
ricordiamo particolarmente i Communia mathematica e il Liber commu- 
nium naturalium. 


Edizioni: Opus Majus, ed. S. JeBB, Londra, 1733 (rist. Venezia, 1750); 
ed. J. H. Bripces, Oxford, 1897-1900; tr. ingl. di R. B. Burke, Filadelfia, 
1928; Opus minus et Opus tertium, a cura di J. S. BreweR (R. Bacon, “opera 
quaedam hactenus inedita” Rerum Britannicarum M. A. Scriptores). Lon- 
dra, 1859. (Nuovi frammenti dell'Opus Tertium sono editi da P. DuneM, 
Un frag. inédit de l'opus tertium de R. B., Firenze, 1909; e da A. G. 
LirtLE, Part of the Opus Tertium of R. B. including a fragment, Aberdeen, 
1912); la lettera di dedica dell'Opus maius a cura di F. A. Gasquer, An 
unpublished fragment of a Work of Roger Bacon, “Engl. Hist. Rev.” 
1897; Compendium studii philosophiae e De Secretis operibus artis et na- 
turae et de nullitate magiae, in ediz. BrewER (cit.). (Il De Secretis ecc., 
è tradotto in italiano, a cura di G. DEE, collez. “I tesw classici dell’esoterismo 
tradizionale e del simbolismo religioso,” Milano, 1945); The Greek Gram- 
mar of R. B. and a Fragment of his Hebrew Grammar, a cura di E. No- 
Lan e S. HirscH, Cambridge, 1902; Compendium studii theologiae, a cura 
di H. RasHpatt, Aberdeen, 1911. ' 

Le opere già inedite in: 

Opera hactenus inedita R. Baconi, a cura di LirtLE e R. STEELE, Oxford, 
1905 sgg.; Rog. Baconi Moralis Philosophia, a cura di F. M. DeLorME-E. 
Massa, Zurigo-Verona, 1953. 


Bibliografia: La bibl. generale in GeveR, pp. 760-761; De Brie, nn. 4622, 
4971, 5688-5709, 7388; De Wutr, II, pp. 302-304. 


Come indicazioni bibliografiche sommarie ‘cfr.: 

E. CÙartes, Rog. Baon, sa vie, ses oeuvres, ses doctrines, Parigi, 1861. 

H. HorrMmans, La synthèse doctrinale de Rog. Bac., “Archiv. f. Gesch. 
d. Phil.,” 1907 (vedi anche in “Rev. néosc. philos.,” 1906, 1908, 1909). 

P. ManponneT, Rog. Bac. et le “Speculum astronomiae” e Rog. Bac. et la 
composition des trois “Opus,}” “Rev. néosc. philos.,” 1910, 1913. 

H. Héover, Rog. Bacons Hylomorphismus als Grundlage seiner philosophi- 
schen Anschauung, “)ahrb. Philos. u. spek. Theol.,” 1911. 

A. G. LirtLEe, Roger Bacon. Essays contributed by various Writers, Oxford, 
1914. 

P. Dunem, Le système du monde, cit., III, p. 237-239, 397-400, 410-442, 
446-455, 461-464, 471-477, 499-519; V, 375-380, 384-402, 404-415; VI, pp. 
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106-111, 270-272, 394-397; VII, 20-21, 56-58, 163-168, 193-197, 577-579; 
VIII, pp. 22-25, 31-34, 64-75, 133-149, 158-160, 176-181, 226-229, 239-240, 
245-247, 255-259, 375-390; IX, pp. 33-35, 109-113, 150-151, 160-161, 186- 
187. 259-263, 368-369, 373-374; X, pp. 117-118, 211-212, 239-240. 

CL. BaeuMKER, Rog. Bac. Naturphilosophie, “Franz. Stud.,” 1916. 

R. Carton, L'expérience physique chez Rog. Bac. Contribution è l'étude de 
la méthode et de la science expérimentale au XIII° siècle, Parigi, 1924. 

IpeM, L'expérience mystique de l'illumination intérieure chez Rog. Bacon, 
Parigi, 1924. 

IpEM, La synthèse doctrinale de Rog. Bac., Parigi, 1924. 

R. Wacz, Das Verhiltnis von Glauben und Wissen bei Roger Bac., Fri- 
burgo, 1928. 

CH. VanpervaLLe, Rog. Bacon dans l'histoire de la philologie, Parigi, 1929. 

F. PeLstER, Rog. Bacons Compendium studii theologiae und der Senten- 
zenkommentar des Richard Rufus, “Schol.,” 1929. 

H. LiesescHUTz, Der Sinn des Wissens bei Rog. Bac., “Bibl. Warburg,” 
1930-1931. 

W. Sincer. Alchemical Writings of Rog. Bacon, “Spec.,” 1932. 

S. Vanni-RovicHI, L'immortalità dell'anima nei maestri francescani del se- 

colo XIII, Milano, 1936. 

. W. Wooprurr, Rog. Bacon. A Biography, Londra, 1936. 

. Loncpré, La Summula Dialectica de Roger Bacon, “Arch. franc. hist.,” 

1938. 

. WuxitscH, Roger Bacon, an Educator, Washington, 1945. 

. CrowLEYv, Roger Bacon's Aristotelian and Pseudoaristotelian Commen- 

taries and the Problem of the Soul in the XIII'h Century, Lovanio, 1950. 

IpeM, Roger Bacon: the problem of universals in his philosophical com- 
mentaries, “Bull. I. Rylands Library,” 1952. 

Ipem, Roger Bacon and Avicenna, “Philos. Stud.;” 1952. 

S. C. Easton, Roger Bacon and his Search for a Universal Science, New 
York, 1952. 

E. Wesracort, Roger Bacon in Life and Legend, New York, 1953. 

E. Massa, Ruggero Bacone e la poetica di Aristotele, “Gior. crit. filos. ital.,” 
1953. 

Ipem, Ruggero Bacone, etica e poetica nella storia dell'Opus maius, Ro- 
ma, 1955. 4 

C. Vasoti, Il programma riformatore di Ruggero Bacone, “Riv. Filos.,” 
1956. 

F. ALessto, Mito e scienza in Ruggero Bacone, Milano, 1957. 

E. Heck, Roger Bacon. Ein mittelal. Versuch e. histor. u. systemat. Reli- 
gionswissens., Bonn, 1957. 
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Riccardo Fishacre 


Opere: Commento alle Sentenze (prima del 1245). 
Bibliografia: Cfr. Gever, p. 739; De Wutr, II, p. 140. 


In particolare: 

F. PeLsTER, Das Leben u. die Schriften des Oxforder Dominikaners Ri- 
chard Fishacre, “Zeitschr. kath. Theol.,” 1930. 

D. Skarp, The Philosophy of Richard Fishacre, “N. Schol.,” 1933. 

M. Grasmann, Die theologische Erkenntnis und Einleitungslehre des hl. 
Thomas von Aquin, Friburgo, 1948, pp. 205-15; 217 sgg.; 220 sgg. 

L. Sweeney - C. ]. ErmantINcER, Divine infinity according to Richard Fi- 
shacre, “Mod. School.,” 1957-1958. 


Roberto Kilwardby 


Opere: a) commenti: all’'Isagoge; a vari testi dell’Organon, alla Physica, 
al De coelo et mundo; al De generatione et corruptione; ai Matercologica; 
al De anima; alla Metaphysica, e ad alcuni testi boeziani; 


b) trattati: Commento alle Sentenze; De unitate formarum; De ortu et 
divisione scientiarum; De tempore; De conscientia; De spiritu imaginativo. 


Edizioni: Estratti dal De orsu et divisione philosophiae, in B. Haurfau, 
Notices et extraits, V; la lettera a Pietro di Conflans in E. Enrte, Der 
Augustinismus und der Avristotelismus in der Scholastik gegen Ende des 
13 Jhts., “Arch. f. Lett. u. Kirchengesch. d. Mittelalt.,” 1889. Il prologo del 
Commento: De natura Theologiae, ed. F. StecmuLLER, in “Opuscula et 
textus,” S. schol., 17, Miinster, 1935; il De Imagine et vestigio Trinitatis, in 


“Arch. Hist. doctr. litt. m. à.,” 1935-36; Tabulae super originalia Patrum 
(ed. D. A. CaLLus), Bruges, 1948. 


Bibliografia: Cfr. Gevyer, p. 764; De Brie, nn. 7463-7474; De WuLFe, 
II, pp. 237-238. 


In particolare: 

A. BirkENMAJER, Der Brief R. Kilwardby's an Peter von Konflans und die 
Streitschrift des Aegidius von Lessines (“Beitràge,” XX, 5), Miinster, 1922. 

M. D. CÙenu, Le “De spiritu imaginativo” de Robert Kilwardby, “Rev. 
sc. philos. théol.,” 1926. 

IpeM, Le “De coscientia” de Robert Kilwardby, ibidem, 1927. 

IpeM, Les réponses de St. Thomas et de Kilwardby è la consultation de 
Jean de Verceil, 1271, “Mél. Mandonnet,” 1930. 

Ipem, Le traité “De tempore” de Robert Kilwardby, in Aus der Geisteswelt 
des Mittelalters, cit. 

F. StEGMULLER, Robert Kilwardby O. P. Ueber die Mòglichkeit der natiirli- 
chen Gottesliebe, “Div. Th.,” (F), 1935. 
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IpeM, The 1277 condemnation by Kilwardby, Ibidem, 1934. 

IpeM, Further philosophical Doctrines of Kilwardby, ibidem, 1935. 

A. Donpamne, Le “De tempore” de Robert Kilwardby, “Rech. théol. anc. 
méd.,” 1936. 

E. M. F. Sommer-SEcKENDORFF, Studies in the Life of Robert Kilwardby, 
Roma, 1937. 

IpeM, Robert Kilwardby und seine philosophische Einleitung “De ortu 
scientiarum,” “Hist. Jahrb.,” 1935. 

L. B. Gitton, L'amour naturel de Dieu d'après Robert Kilwardby, “Ang.” 
1952. 

G. Gar, Robert Kilwarby's questions on the Metaphysics and Physics of 
Aristotele, “Franc. Stud.,” 1953. 


Giovanni Peckam 


Opere: Tra le numerose opere teologiche, filosofiche scientifiche ricor- 
diamo particolarmente: Quaestiones tractantes de anima; Summa de esse 
et essentia; Quodlibet romanum; Tractatus de anima; Perspectiva communis; 
Tractatus sphaerae; Teorica planetarum; Mathematicae rudimenta. 


Edizioni: Registrum epistularum f. ]. Peckam, ed. C. T. MartIn, Lon- 
dra, 1882-1885. Quaestiones de anima, ed. H. SpettMANN (“Beitrige,” XIX, 
5-6), Miinster, 1918; Summa de esse et essentia, ed. F. M. DeLORME, Firenze, 
1928; Quodlibet romanum, ed. F. M. DeLORME, Roma, 1938; Tractatus de 
anima, ed. G. Mrtani, Firenze, 1948; Canticum pauperis, ed. G. MELANI, 
Quaracchi, 1949. 


Bibliografia: Cfr. Gever, p. 762; De Brie, nn. 5710-5712; De Wutr, 
II, pp. 268-269. 


In particolare cfr.: 

F. Exrte, /. Peckam, tiber den Kampf des Augustinismus u. Aristotelismus, 
“ Zeitschr. f. kathol. Theol.,” 1889. 

IpeM, L'agostinismo e l'aristotelismo nella Scolastica del sec. XIII, Ro- 
ma, 1925. 

H. SpettMan, Quellenkritisches zur Biographie des ]. Peckam, “Franz. 
Stud.,” 1915, 

Ipem, Die Psychologie des ]. Peckam (“Beitrige,” XX, 6), Miinster, 1919. 

IpeM, Der Ethikkommentar des ]. Peckam (“Beitràgey” Suppl., II), Miinster, 
1923. 

IpeM, Der Sentenzenkommentar des Franz. Erzbischrofs ]. Peckam, “Div. 
Th. (F.);” 1927. 

A. CacceBaut, /. Peckam et l'augustinisme, “Arch. franc. hist.,” 1925. 

A. TeeraerT, in DThC, XIII, 100-140. 
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V. Doucet, Notulae bibliographicae de quibusdam operibus fr. ]. Peckash, 
“Ant.,” 1933. 

J. H. SmirH, The Attitude of ]. Peckam toward Monastic Houses under 
his jurisdiction, Washington, 1949. 

F. PeLster, Neue Textausgaben von Werken des St. Thomas, des |. Pec- 
kam, und Vitalis de Furno, “Greg.” 1950. 

T. CrowLey, /. Peckam, archbishop of Canterbury, versus the new Aristo- 
telianism, “Bull. John Rylands Libr.,” 1951. 

L. THoRNDIKE, A. }. Peckam's Manuscript, “Arch. franc. hist.,” 1952. 

G. BonarEpe, Il pensiero francescano nel sec. XIII, cit. 


D. L. Dowie, Archbishop Peckam, Oxford, 1952. 


Capitolo nono 
Ubertino da Casale 


Opere: Arbor vitae crucifixae Jesu; scritti in difesa dell’Olieu e della 
povertà francescana. : 

Edizioni: Arbor..., Venezia, 1485; le opere di polemica francescana edite 
da F. Ente, in “Arch. Lit. u. Kirchengesch. d. Mittelalt.” Berlino, 
1886, 1887; e da A. Heysse, in “Arch. franc. hist.,” 1917. Inoltre cfr. la 
Responsio f. Ubertini circa quaestionem de paupertate Christi nella Miscel- 
lanea sacra di E. BaLuze-M.Mansi, Lucca, 1761; il Frazicelli cuiusdam 
decalogus evangelicae paupertatis, ed. M. Bir, “Arch. franc. hist.,” 1939 
ed F. M. DeLorME, Notice ei extraits d'un manuscrit franciscain..., “Collect. 
franc.,” 1945, 


Bibliografia: 


J. CH. Hucx, Ubertin von Casale und dessen Ideenkreis, Friburgo, 1903. 

F. CaLLary, L'idéalisme franciscain spirituel au XIV* siècle... Lovanio, 1911. 

IpeM, L'influence et la diffusion de “Arbor vitae crucifixae” de Ubertino, 
“Rev. hist. éccl.,” 1921. 

P. Goperroy, in DThC, XV, 2121-2134. 


Eustachio di Arras 


Opere: Quaestiones disputatae; Quaestiones quodlibetales; Sermoni. 


Edizioni: Cfr. De humanae cognitionis ratione anedocta quaedam, Qua- 
racchi, 1883. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 762; De Brie, n. 6694; De Wutr, II, 
p. 268. 


P. Grorieux, Fr. E. d’Arras, “France franc.,” 1930. 


Bibliografia 


A. Lanoorar, Zum Schriften des Frater E. von Arras, “Collect. franc.” 
1931. ri 

V. Doucet, Quaestiones centum ad scholam franciscanam spectantes, “Arch. 
franc. hist.,” 1933. 

G. Bonarepe, /l pensiero francescano, cit. 


Gualtiero di Bruges 
Opere: Quaestiones disputatae; Commento alle Sentenze. 


Edizioni: Le Quaestiones, ed. E. Loncpré, Lovanio, 1928; del Commen- 
to, saggi del Loncpré in “Arch. Hist. doctr. litt. m. à.,” 1933. x 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 762; De Brie, 6694; De Wute, Il, p. 268. 

E. Loncpré, Gauthier de Bruges, O.F.M. et l'augustinisme franciscain au 
XII siècle, “Miscell. Ehrle,” I, Roma, 1924. 

IpeM, Le commentaire sur les Sentences du B. Gauthier de Bruges, “Pubbl. 
Inst. étud. méd. d’Ottawa,” 1932. 

A. PeLzer, Le Commentaire de Gauthier de Bruges sur le IV L. des. Sen- 
tences, “Rech. théol. anc méd.,” 1930. 

S. BeLmonp, La preuve de l'existence en théodicée d'après Gauthier de Bru 
ges, “Riv. filos. neosc.,” 1933. 

O. Lottin, La liberté selon Gauthier, “Rech. théol. anc. méd.,” 1935. 

R. Hormann, Die Gewissenslehre des Walters v. Briigge und die Entwic- 
Klung der Gewissenslehre in der Hochscholastik (“Beitrige,” XXXVI, 
5-6), Miinster, 1941. 

G. Bonarepe, Il pensiero francescano, cit. 

J. BeumER, Die vier Ursachen der Theologie nach dem unedierten Senten- 
zenkommentar des Walter von Briigge, “Franz. Stud.,” 1958. 


Matteo d'Acquasparta 


Opere: Tra la numerosa produzione teologica e filosofica dell’Acqua- 
sparta (cfr. Enc. Catt., s.v.) ricordiamo particolarmente le Quaestiones dispu- 
tatac. 


Edizioni: Antologia in De humanae cognitionis ratione, Quaracchi, 1883; 
Quaestiones disputatae selectae, 2 voll., ibidem, 1903-1914, 19572; Quaestiones 
disputatae de gratia con intr. e note di V. Doucer, ibid., 1935. De pro- 
ductione rerum et de providentia, a cura di G. Gar, ibidem, 1956; Quae- 
stibnes disputatae de anima separata, de anima beata, de icunio et de le- 
gibus, Quaracchi, 1959. Estratti dal Comm. alle Sentenze a cura di A. Da- 
nieLs, in (“Beitrige,” VIII, 1-2), Miinster, 1909; in E. Loncpré, Thomas 
d'York et M. d'Acquasparta. Textes inédits sur le problème de la création, 
“Arch. Hist. doctr. litt. m. à.,” 1926-1927, e da S. Vanni-RovicHI, R. Za- 
VALLONI, cfr. bibl. 
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Bibliografia: cfr. GeveR, pp. 761-762; De Brie, nn. 6794-6797; DE WuLF, 
II, p. 269. 
E. Loncpré, in DThC, X, 375-389. 
M. Grasmann, Die philos. und theol. Erkenntnislehre des Kard. M. v. 
Acquasparta, Vienna, 1906. 
. Vanni-RovicHi, L'immortalità dell'anima nei maestri francescani del 
sec. XIII, Milano, 1936. 
. Doucet, L'enseignement parisien de Mathieu d’Acquasparta (1278-1275), 
“Arch. franc. hist.,” 1935. 
. CHioccHETTI, La cognizione dell'individuale. Matteo d'Acquasparta e 
Duns Scoto, “Riv. filos. neoscol.,” 1940, 
. BonarepE, I! problema del “lumen” nel pensiero di Matteo d'Acqua- 
sparta, “Riv. rosminiana,” 1937. 
. Bertoni, Rapporti dottrinali tra Matteo d'Acquasparta e Duns Scoto, 
“Stud. franc.,” 1943. 
. Prezioso, L'attività del soggetto pensante nella gnoseologia di Matteo 
d'Acquasparta e di Ruggero Marston, “Ant.,” 1950. 
. Zavatroni, Richard de Mediavilla et la controverse sur la pluralité des 
formes. Textes inédits et étude critique, Lovanio, 1951. 
. C. Pecis, M. of Acquasparta and the cognition of Non-Being, “Schol.,” 
1951. 
. BonarFEDE, Il pensiero francescano, cit. 
IpeM, Matteo d'Acquasparta, “Italia franc.” 1952. 
A. J. Gonpras, Les “Quaestiones de anima VI,” manuscrit de le Bibl. com. 
d'Assise n. 159 attributes è M. d’Acquasparta, (con testo), “Arch. Hist. 
doctr. litt. m. à.,” 1957. 
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Ruggero Marston 


Opere: Quaestiones disputatae; IV Quodlibeta. 


Edizioni: De humanae cognitionis ratione, Quaracchi, 1883.; Quaestio- 
nes disputatae, ibidem, 1932. 
Bibliografia: cfr. Gever, pp. 762; De Brie, nn. 7477-7478; De WuLP, 
II, pp. 271-272. 
A. DanieLs, Anselmzitate b. d. Oxforder Franzisk. R. von Marston, “Theol. 
Quartalschr.,” 1911. 
F. Per.ster, R. Marston, O.F.M., cin englischer Vertreter des Augustinismus 
“Schol.,” 1928. 
E. GiLson, R. Marston, un cas d'augustinisme avicennisant, “Arch. Hist. 
litt. doctr. m.4.” 1932. 


G. Bonarepe, I! problema del “Lumen” in fr. Ruggero di Marston, “Riv. 
rosminiana,” 1939. 
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Bibliografia 


G. Carota, L'opposizione a S. Tommaso nelle Quaestiones disputatac di 
Ruggero Marston, in Scritti, Torino, 1954, pp. 132-143. 

B. Narpi, Oggetto e soggetto nella filosofia antica e medioevale, Roma, 
1952, pp. 34 sgg. 


Pietro di Giovanni Olieu 


Opere: 1) Quaestiones in Il librum Sententiarum; 2) Commento alle 
Sentenze; 3) Summa quaestionum super Sententias; 4) Quodlibeta; 5) Opere 
esegetiche; 6) Scritti polemici e apolegetici di carattere gioachinitico e 
spirituale. 


Edizioni: Il II libro delle Quaestiones, Quaracchi, 1922-1926; i Quodlibeta, 
Venezia, 1509; alcuni scritti apologetici pubblicati dal D. Laserce in “Arch. 
franc. hist.,” 1935-1936; inoltre frammenti varii in D. PaceTTI, Petrus ]oa. 
Olivi: Quaestiones IV de Domina, Quaracchi, 1954; F. M. DELORME, Question 
de P. J. Olivi “Quid ponat ius vel dominum...,’” “Ant.” 1945; M. Mac- 
carronE, Una questione inedita dell'Olivi sull'infallibilità del Papa, “Riv. 
St. d. Chiesa in It.,” 1949. Sui suoi scritti e la trad. mss. cfr. V. Doucet, 
De operibus mss. P. J. Olivi in bibl. univ. Patavinae conservatis, “Arch. 
franc. hist.,” 1935, e J. KocH, Der Sentenzentommentar des P. |. Olivi, 
“Rech. théol. anc. méd.,” 1930. 


Bibliografia: cfr Gever, p. 763; De Brie, nn. 6858-6870; DE WuLr, 
II, pp. 270-271. V. anche F. Cattarr, Olieu ou Olivi, in DThC, XI, 
982-991. 


F. EnrLE, P. /. Olivi, sein Leben und seine Schriften, “Arch. £. litt. und Kir- 
chengesch.,” 1887. 

B. Jansen, Die lehre Olivis tiber das Verhiltnis von Leib und Scele, “Franz. 
Stud.,” 1918. 

IpeM, Olivi, der ilteste scholastische vertreter des heutigen Bewegungs 
begriffes, “Philos. Jahrb.,” 1920. 

IpeM, Die Erkenninislehre Olivis, Berlino, 1921. 

S. BeLMonp, Le mécanisme de la connaissance d’après P. Olieu dit Olivi, 
“France franc.,” 1929. 

L. Jarraux, P. J. Olivi, sa vie, sa doctrine, “Etud. franc.” 1933. 

B. Jansen, Die Seelenlehre Olivis und ihre Verurteilung auf dem Vienner 
Konzil, “Franz. Stud.,” 1934. 

L. Semer, Natur und Person. Metaphysiche Probleme bei P. J. Olivi, 
Wiirzburg, 1938. 

A. Maier, Zur Handschrifilichen Ueberlieferung der “Quodlibeta” des P. 
J. Olivi, *Rech. Théol. anc. méd.,” 1947. 

IpeM, Zwei Grudprobleme..., cit., pp. 46 sgg., 142 sgg. 

IpeM, An der Grenze von Scholastik..., cit., pp. 40 sgg., 228 sgg. 
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O. Bertini, La temporalità delle cose e l'esistenza di un principio assoluto 
nelle dottrine di Olivi, “Ant,” 1953. 

IpeM, Attivismo psicologico gnoseologico nella dottrina della conoscenza di 
P. di G. Olivi, “Stud. franc.” 1953. 

F. SimoncioLi, I! problema della libertà umana in P. di G. Olivi e in Pietro 
di Trabibus, “Stud. franc.,” 1954. 

E. BettonI, I fattori della conoscenza umana secondo l’Olivi, “Riv. filos. 
neosc.,” 1955. 

O. Bettini, Fondamenti antropologici dell'attivismo spirituale in Pietro Oli 
vi, “Stud. franc.,” 1955-1957. 

J. Kaup, Das Wesen des sakramentale nach P. J. Olivi und Petrus de 
Trabibus, in “Miscell. Schmaus,” 1957. 

O. BertIni, Olivi di fronte ad Aristotele, “Stud. franc.,” 1958. 

E. BettonI, Le dottrine filosofiche di P. G. Olivi, Milano, 1961. 


Sul pensiero escatologico e la tematica spirituale cfr.: 


R. MansettI, Da Gioacchino da Fiore a P. Olivi, “Humanitas,” 1949. 

IpeMm, Profili del sec. XIII: P. di G. Olivi, ibidem, 1955. 

IpeM, La “Lectura super Apocalipsim” di Pietro di Giovanni Olivi. Ri- 
cerca sull’escatologia medioevale, Roma. 1955. 


Sulle condanne cfr.: 


J. KocH, Die Verurteilung Olivis auf dem Konzil von Vienne und ihre 
Vorgeschichte, “Schol.,” 1930. 

IpeM, Der Prozess gegen die Postille Olivis zur Apokalipse, “*Rech. théol. 
anc. méd.,” 1933. 

L. Amoròs, Series condemnationum et processuum contra doctrinam et 
sequaces Petri J. Olivi, “Arch. franc. hist.,” 1931. 


Pietro di Trabibus 


Opere: Commento ai primi due libri delle Sentenze. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 763; De Brie, nn. 7436-7438; De Wutr, 

Il, p. 271. 

E. Loncpré, P. T., un discepolo di Pietro di Giovanni Olivi, “Stud. franc.,” 
1922. 

B. Jansen, P. de Trabibus (“Beitrige,” Suppl. II), Miinster, 1923. 

F. M. DELORME, P. de T. et la distinction formelle, “France franc.” 1924. 

A. Lepoux, P. de Trabibus quaestiones duae de aeternitate mundi, “Ant.,” 
1931. . 

A. TEETAERT, s.v., in DThC, XII, 2049-2064. 

F. PeLSTER, Beitrige zur Bestimmung der theologischen Stellung des Pe- 
trus de Trabibus, “Greg.” 1938. 


Bibliografia 


G. Gar, Commentarius Petri de Trabibus in 1V Sent. Petri de Tarantasia 
falso inscriptus, “Arch. franc. hist.,” 1952. 

V. Hernck, Zum Problem der sakramentalen Gnade in der Scholastik. 
Der Olivi-Schiiler Petrus de Trabibus tiber gratia sacramentalis und 
gratia virtualis, “Miscell. Schmaus,” 1957. 


Cfr. inoltre i saggi sopra citati del SimoncioLi e del KauP. 


Vitale de Four 


Opere: Quodlibeta; Quaestiones disputatae (tra le quali il De rerum Prin- 
cipio, già attribuito a Scoto). 


Edizioni: De rerum principio, sotto il nome di Giovanni Duns Scoto, 
Quaracchi, 1910; F. M. DELORME, Le card. Vital de Four, huit questions dis- 


putées sur le problème de la connaissance, “Arch. Hist. doctr. litt. m. à., 
1927. Quodlibeta, ed. F. M. DeLoRME, Roma, 1947. 


Bibliografia: cfr. GevER, p. 764. 

Cu. V. LangLors, in Mist. litt. de la France, v. XXXVI, Parigi, 1923, pp. 
295-305. 

F. M. DELORME, L’oeuvre scholastique de Vital de Four, “France franc.,” 1926. 

IpeM, Les questions brèves De rerum principio du card. Vital de Four, 
“Sophia,” 1942. 

P. Goperroy, in DThC, XV, 3102-3115. 

L. V. UntervINnTL, Die Intustionslehre bei V. d. Four, “Collect. Franc.” 
1955. 


Riccardo di Middleton 


Opere: Quaestiones disputatae; III Quodlibeta; Commento alle Sentenze; 
Quaestio de gradu formarum. 


Edizioni: Quaestio XIII in De humanae cognitionis ratione, Quaracchi, 
1883; Quodlibeta, Venezia, 1507. Commento, ivi, 1507-9; Quaestio de gradu... 
ed. Zavacioni, cfr. bibl. 

Bibliografia: 

P. Dunem, Le système du monde, cit., III, pp. 484-488; VI, pp. 240-245, 
247-252, 352-354, 365-367; VIII, pp. 40-43, 253-255, 259-260, 264-265; IX, 
pp. 376-378; X, pp. 109, 125, 164. 

E. Hocépez, R. de Middleton. Sa vie, ses oeuvres, sa doctrine, “Spic. sacr. 

Lovan.,” 1925. 

F. PeLster, Die Herkunft des R. de Mediavilla, “Philos. Jahrb.,” 1926. 
P. Rucker, Der Ursprung unserer Begriffe nach R. von M. (“Beitràge,” 

XXXI, 1), 1934. 

P. Grorieux, Richard de Mediavilla, “France franc.,” 1936. 
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G. Bonarepe, Il problema del “lumen”..., cit. 

A. Marr, Die Voliufer Galileis..., cit., pp. 186 sgg. 

R. Zavacconi, R. de Mediavilla et la controverse sur la pluralité des formes, 
Lovanio, 1951. 

A. Marr, Zwei Grundprobleme..., cit., pp. 44 sgg., 190 sgg. 

Ipem, An der Grenze von Scholastik..., cit., pp. 41 sgg., 174 sgg. 

J. Beumer, Der Theologiebegriff des R. von Mediavilla, “Franz. Stud.,” 
1958. 

Z. WLopEk, Au sujét des recherches sur la chronologie des oeuvres de R. 
de Mediavilla, “Mediaevalia Philosophica Polonorum,” Varsavia, 1959. 
E cfr. GeyERr, pp. 762-763; De Brie, nn. 6871-6876; De WutLr, II 
p. 272. 


Guglielmo di Ware 
Opere: Quaestiones sulle Sentenze. 


Edizioni: Parziale di A. Daniets, in “Beitrige,” VIII, 1-2, Miinster, 
1909 e ibidem, Suppl. I, 1913 e di P. Muscar, in “Ant.,” 1927. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 763; De Wutr, II, pp. 272-273. 

P. DuHEM, Le système du monde, cit., III, pp. 488-491; VI, pp. 349-357; 
VII, pp. 503-505; VIII, pp. 44-45; IX, pp. 380-384. 

E. Loncpré, G. de Ware, “France franc.,” 1922. 

H. SpertMmann, Die philosophiegesch. Stellung des W. v. Ware, “Philos. 
Jahrb.,” 1927. 

E. Magrini, La produzione letteraria di Guglielmo di Ware, “Misc. franc.” 
1936. 

F. PeLsrer, Die Kommentare z. IV Buch der Sentenzen von W. v. Ware... 
“Schol.,” 1952. 

G. Gat, G. de Ware doctrina philosophice..., “Franc. Stud.,” 1954. 


Guglielmo De la Mare 


Opere: Commento alle Sentenze; Quaestiones disputate; Correctorium 
fr. Thomae. 


Edizioni: L'ed. crit. del Correctorium a cura di P. GLorieux, Le Saul- 
choir, 1927; e cfr. F. PeLstER, Declarationes de variis sententiis S. Thomae 
Aquinatis (“Opuscula et Textus,” ser. schol., 21), Miinster, 1956. 

Bibliografia: cfr. Gever, p. 762; De Wutr, II, p. 269. 

E. Loncprf, G. de la Mare, Amiens, 1922 (“France franc.,” 1921-1922). 

F. Perster, Les Declarationes et Questiones de G. de la Mare, “Rech. 
theol. anc. méd.,” 1931. 

G. BonarFEDE, Il pensiero francescano, cit. 
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P. GLorieux, Les Correctoires. Essai de mise au point, “Rech. théol. anc. 
méd.,” 1947, 

F. PeLstER, Finige erginzende Angaben zum Leben und zu den Schriften 
des W. de la Mare, “Franz. Stud.,” 1955. 


Enrico di Gand 


Opere: Tra le numerose opere, in gran parte ancora inedite, ricordiamo 
principalmente: Summa quaestionum ordinariarum; XV Quaestiones quod- 
libetales. 


Edizioni: Quodlibeta, Parigi, 1518 (rist. anast. Lovanio, 1960); Venezia, 
1613; Summa theologica, Parigi, 1520, Anversa 1639, Ferrara, 1646; Philo- 
sophica tripartitio doctrinarum et rationum, a cura di A. VentURA, Bologna, 
1701; Summae Quaestionum Ordinariarum, a cura di E. M. BuyraeRT, 
St. Bonaventure (New York), Lovanio-Paderborn, 1953. 


Bibliografia: cfr. GevER, pp. 764-765; De Brie, nn. 7390-7399; DE WuLF, 
II, pp. 330-331. 


In particolare v.: 

F. Eurte, Beitrige 2. d. Biographie bertihmter Scholastiker Heinrich von 
Gent, “Arch. f. Lit. u. Kirchengesch.,” 1885. 

M. De Wutr, Études sur Henry de G., Bruxelles, 1895. 

J. LicHterFELD, Die Ethik Heinrichs von Gent in ihren Grundziigen, Erla- 
gen, 1906. 

R. Braun, Die Erkenntnislehre Heinrichs v. Gent, Friburgo, 1916. 

E. Hocfpez, Gilles de Rome et Henri de Gand sur la distinction réelle, 1276- 
1287, “Greg.” 1927. 

Inem, Le premier Quodlibet d'Henry de Gand, “Greg.” 1928. 

J. PauLus, Henri de Gand et l'argument ontologique, “Arch. Hist. doctr. 
litt. m. &.,” 1935-1936. 

IpeM, Henri de Gand. Essai sur les tendances de sa métaphysique, Parigi, 
1938. 

Ipem, Les disputes d'Henri de Gand et de Gilles de Rome sur la distinction 
de l'essence et de l'existence, “Arch. Hist. doctr. litt. m. à.,” 1940-1942. 

P. BarerscHMiDT, Die Seins- und Formmetaphysik des H. von Gand in 
ihrer Anwendung auf die Christologie (“Beitrige,” XXXVI, 3-4), Miinster, 
1941 (bibliografia). 

O. LottIn, Psychologie et morale au XII et XIII siècles, cit., I, pp. 274-278, 
305-307; II, pp. 245-47; III, 487-491. 

G. De Lacarpe, La philosophie sociale d'H. de Gand, in L'organisation 
corporative du M. A., Lovanio, 1943. 

A. Maurer, H. of Ghent and the unity of man, “Med. Stud.,” 1948. 

J. PauLus, 4 propos de la théorie de la connaissance d'Henri de G., “Rev. 
philos. Louvain,” 1949. 
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A. Mar, Zwei Grundprobleme..., cit., pp. 30 sgg. 

Ipem, An der Grenze der Scholastik..., cit., pp. 38 sgg. 

B. SmaLrey, A commentary on the Hexaemeron by H. de Ghent, “Rech. 
théol. anc. méd.,” 1953. 

E. BeTtONI, Il processo astrattivo nella conoscenza di E. di Gand, Milano, 
1954. 

P. DuHeM, Le système du monde, cit., VI, pp. 124-171, 380-383, 396-398; 

VII, pp. 92-96, 486-488, 497-498, 520-524; VIII, pp. 36-46. 

SmacLevy, Gerard of Bologna and H. of Ghent, “Rech. théol. anc. 

méd.,” 1955. 

]. BeumeR, Erleuchteter Glaube. Die Theorie H. von Gent und ihr Fort 
leben in der Spàtscholastik, “Franz. Stud.,” 1955. 

J. G6mez Carrarena, Ser partecipado y ser subsistente en la metafisica de 
la inquietud humana en Enrique de Gante, in L'homme et son destin..., 
cit., pp, 629-634. 

]. M. Rovira BeLLOSso, La vision de Dios segun Enrique de Gante, Bar- 
cellona, 1960. 


DI 


Pietro di Tarantasia (Innocenzo V) 


Opere: Commento; Quodlibeta; Postillae; Vari Sermoni e Trattati. 
Edd.: Sententiarum Commentaria, Tolosa, 1649-1652. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 739; De Brie, nn. 5812-5814; DE WutF, II, 

p. 236. 

P. GLorieux, Le Quodlibet de Pierre de Tarentaise, “Rech. théol. anc. 
méd.,” 1937. 

Beatus Innocentius. Studia et documenta, Roma, 1943. 

O. Lortin, Psychologie et morale, cit., II, pp. 58-63 e passim. 

P. GLorreux, Questions nouvelles de Pierre de Tarentaise, “Rech. théol. anc. 
méd.,” 1947. 

M. H. Laurent, Le B. Innocent V et son temps, Roma, 1947. 

G. Gat, Commentarium Petri de Trabibus in IV Sent. Petro de Tarantasia 
falso inscriptum, “Arch. franc. hist.,” 1952. 


Tommaso di Sutton 


Opere: XXXV Quaestiones ordinariae; IV Quodlibeta; Tractatus contra 
pluritatem formarum; De productione formarum substantialium. Com- 
pletò inoltre i Commenti tomisti al Perihermeneias, al De generatione et 
corruptione. 


Edizioni: Contra pluralitatem formarum, ed. De MARIA, 1886; F. PELSTER, 
Thomae de Sutton quaestiones de reali distinctione inter essentiam es esse, 
(*Opuse. et textus,” S. schol. 5) Miinster, 1929. 
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Bibliografia: cfr. Gever, p. 773; DE Brie, nn. 5506-5509; De Wutr, II, 
pp. 238-239. 


In particolare v.: 


P. GLorieux, in DThC, XIV, 2867-2873. 

F. Eurie, Thomas v. Suttons. Leben, s. Quodlibeta, s. Quaest. disp., 
“Festschr. G. V. Hertling.” Kempten, 1913. 

F. PeLstER, Thomas v. Sutton. Ein Oxforder Verteidiger der thomist. Lehre, 
“Zeitschr. f. kathol. Theol.,” 1922. 

Ipem, Thomas v. Sutton und Robert v. Oxford, “Greg.” 1943. 

M. Scumaus, Der liber propugnatorius des Th. Anglicus und die Lehrun- 
terschiede zwischen Thomas von Aquin und Duns Scotus, (“Beitrige,” 
XXIX), Miinster, 1930. 

D. E. SGarp, Thomas of Sutton. His place in Scholasticism and an Account 
of his Psychology, “Rev. néosc. philos.,” 1934. 

IpeMm, Thomas of Sutton, ibid., 1935. 

O. LottIin, Thomas de Sutton et le libre arbitre, “Rech. théol. anc. méd.,” 
1937. 7 

F. PeLster, Thomas v. Sutton und das Correctorium “Quare detraxisti,” 
“Mélan. Pelzer,” 1947. 

H. PouiLLon, Les Questions sur la métaphysique de Thomas de Sutton, 
O. P. “Mél. J. De Ghellinck," II, Gembloux, 1951, pp. 937-950. 

W. Senko, Le commentaire de Th. de Sutton sur les “Catégories” d’ Aristote 
dans le ms. IV 0.3 de la Bibl. de l'Univ. de Wroclaw, “Medievalia 
Philosofica Polonorum,” 1959. 


Tolomeo di Lucca 


Opere: Hexaemeron; Determinatio compendiosa de iurisdictione imperii 
(1218); Tractatus de iurisdictione ecclesiae super regnum Apuliae et Sici- 
liae; Historia Ecclesiae nova; Annales. Terminò inoltre il De regimine prin- 
cipum di Tommaso. 

Edd.: Hexaemeron a cura di P. Masetti, Siena, 1880. 


Bibliografia: cfr. GevER, p. 772. 
In particolare v.: 


B. ScumemLeEr, Studien zu Ptolomeus von Lucca, “N. Arch. Gesell. f. altere 
deutsche Gesch. kunde,” 1908. 

M. GraBmann, Ein Selbstzeugnis Tolomeos von Lucca fiir seine Autorschaft 
an der “Determinatio compendiosa de iurisdictione imperi)” “N. Arch.” 
1912. 

IpeM, Tolomeo von Lucca, “Riv. filos. neosc.,” 1923. 
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Giovanni Quidort (di Parigi) 


Opere: Commento alle Sentenze; Tractatus de formis; Quaestiones di- 
sputatae; Quodlibeta; De potestate regia et papali; Correctorium corruptorii 
Fr. Thomae; De Antichristo. 

Edizioni: De potestate..., Parigi, 1506 quindi edd. ScHarpius, 1609, e 
GoLpast, in Monarchia, 1614; De Antichristo, 1512; Correctorium, ed. crit. 
di J. P. MùcLer, Roma, 1941. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 771; De Brie, nn. 5703, 6827-6830; De 

Wouctr. II, p. 237. 
In particolare v.: 

M. Grasmann, Le “Correctorium corruptori” du dominicain Johannes Qui- 
dort de Paris, “Rev. néosc. philos.,” 1912. 

IpeM, Studien z. Joh. Quidort v. Paris, “Sitz.ber. d. Bayer. Akad. Wissens.,” 
Monaco, 1922. 

J. LecLERcO, Jean de Paris et l'ecclésiologie du XIII siècle, Parigi, 1941. 

J. P. MiLer, Der Tractatus de formis des Joh. von Paris tiber das Formen- 
problem, in Cod. Vas. lat. 862, in “Div. Th.” (F.), 1941. 

IpeM, La thèse de Jean Quidort sur la béatitude formelle, “Mél. Pelzer,” 
Lovanio, 1947 (e cfr. anche “Rech. théol. anc. méd.,” 1948, 1952). 

M. Grasmann, Die theologische Erkenntnis-und Einleitungslehre des hl. 
Thomas v. Aquin, cit. 

P. GLorievx, Jean Quidort et la distinction réelle de l’essence et de l'exis- 
tence, “Rech. théol. anc. méd.,” 1951. 

F. PeLstEr, Zur Datierung der Correctoria und der Schriften des Johannes 
von Paris, “Div. Th.” (F.), 1952. 

O. Lortin, Psychologie et morale, cit., IV, pp. 670-675; 867-868; 893. 

C. TrasoLp, Das esse actualis existentiae nach ]. Quidort von Paris, “Freib. 
z. Philos. Theol.,” 1958. 

J. P. MiLLer, La date de la lecture sur les Sentences de Jean Quidort, 
“Ang.,” 1959. 


Egidio di Lessines 


Opere: De unitate formarum; De usuris ecc. 


Edizioni: M. De Wutr, Le sraité “De unitate formae” de Gilles de Les- 
sines, Lovanio, 1901; il De usuris tra gli opuscoli di Tommaso d'Aquino. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 774; De Wur, II, pp. 236-237. 
In particolare v.: 
M. Grasmann, Aegidius von Lessines, “Div. Th.” (F.), 1924. 


Goffredo di Fontaines 


Opere: XV Quodlibeta; Quaestiones ordinariae; Note alla Summa di 
Tommaso d’Aquino. 


633 


Bibliografia 


Edizioni: XIV Quodlibeta, ed. M. De Wutr, A. PeLzer, J. HoFFMans 
Lovanio, 1904-1935; Il XV Quodlibet con le Quaestiones, a cura di O. 
LortIn, A. PeLzer, J. HoFFMans, ibid., 1937. 

Bibliografia: cfr. Gever, p. 765; De Brie, nn. 7370-7376, 7394; DE 
WutF, II, pp. 329-330. 

M. De Wutr, Un théologien philosophe du XIII siècle. Étude sur la vie, 

les oeuvres et l'influence de G. de Fontaines, Bruxelles, 1904. 

Ipem, L'intellectualisme de Godefroid de Fontaines d'après le Quodl. VI q. 

15 (“Beitrige,” Suppl. I), Miinster, 1913. 

M. H. Laurent, Godefroid de Fontaines et la condamnation de 1277, “Rev. 

thom.,” 1931. 

J. Horrmans, La table des divergences et innovations doctrinales de Gode 

froid de Fontaines, “Rev. néoscol. philos.,” 1934. 

P. Grorieux, Notations brèves sur Godefroid de Fontaines, “Rech. théol. 

anc. méd.,” 1939. 

O. Lortin, Psychologie et morale..., cit., I, 307-339; II, 267-269. 
M. Grasmann, Die theologische Erkenntnislehre und Einleitungslehre des 

hl. Thomas von Aquin, Friburgo, 1948, pp. 313-330. 

J. De Bic, L'intellectualisme moral chez deux aristotéliciens è la fin du 

XIII siècle, “Miscell, moralia A. Jansen,” I, Lovanio, 1949. 

A. Marer, Die Volaufer Galileis..., cit., pp. 46 sgg. 

IpeM, Zwei Grudprobleme..., cit., pp. 36 sgg., 49 sgg., 62 sgg. 

Inem, An der Grenze von Scholastik..., cit., pp. 59 sgg., 161 sgg. 

P. DuneM, Le système du monde, cit., VI, pp. 72-76, 256-269; VII, pp. 

93-98, 442-443, 487-489; VIII, p. 35; IX, pp. 373-376. 

P. STELLA, Teologi e teologia nelle “Reprobationes” di Bernardo d'Auvergne 

a: “Quodlibeta” di Goffredo di Fontaines, Torino, 1957. 

J. J. Dum, La bibliothèque philosophique de Godefroid de Fontaines, 

“Estudios Lullianos,” 1959. 

O. Lortin, Un “Quodlibet” inconnu de Godefroid de Fontaines, in Psy- 

chologie et morale..., cit., VI, pp. 393-402. 


Egidio di Orléans 


Opere: Commento alla Nicomachea e al De generatione. 


Bibliografia: cfr. De Wutr, II, p. 222. 
P. Manponnet, Siger de Brabant..., cit., passim. 
M. Grasmann, D. latein. Averroismus, cit., passim. 


Egidio Romano 


Opere: a) filosofiche: Expositio in Aristotelis artem veterem; In Aristo- 
telis libri I-II Priorum Analyticorum; In libros I-II Posteriorum; In librum 
de bona fortuna; In libros I-IH-IV-V-VIII-X-XII Metaphys.; In Libros 
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I-III Rhetoricorum; In Libros I- VIII Physirorum; In libros I-II de gene- 
tione et corruptione; In libros I-II de anima; In I-II Metereol.; In li- 
bros I-II Politicorum; In librum de Physiognomia; In librum De Causis, 
seu Summa supra libro de Causis; Quaestio de medio demonstrationis; O. 
de deceptione; O. de eradibus formarum in ordine ad Christi opera; O. 
de gradibus formarum accidentalium; O. numquid per animam intellecti- 
vam homo ponitur in esse specifico; 00. (I - XXVII) in I de generatione; 
OO. (I - XIII) de esse et essentia; OO. (I - II) circa unionem numeralem 
substantiarum; 00. I-III de demonstrabilitate substantiae, definitionis et 
esse; Prolocutio ad dicendum aliquid de tempore; Theoremata I- XII de 
esse et essentia; Tractatus (variî) de universalibus; Tr. de erroribus philo- 
sophorum; Tr. de formatione humani corporis in materno utero; Tr. de 
differentia ethicae, politicae et rhetoricae; Tr. contra gradus et pluralitates 
formarum; Tr. de materia caeli contra averroistas; Tr. de plurificatione 
intellectus possibilis; Tr. de intentione in medio; Tr. de regimine principis; 
Tr. de partibus philosophiae essentialis. 

b) teologiche: Capitula fidei christianae contra Tartarum majorem; Com- 
mentarii in LL. I - III Sententiarum; Tr. de distinctione articulorum fidei; 
Tr, de praedestinatione, praescientia, paradiso et inferno; Tr. de peccato 
originali; Tr. de subiecto theologiae; Tr. de ecclesiastica potestate; Tr. 
Hexaemeron. Ed altri scritti minori filosofici e teologici. 


Edizioni: Per le notizie sulle varie edd. cfr. G. Bruni, Le opere di Egi- 
dio Romano, Firenze, 1936; IpeM, Di alcuni scritti inediti e rari di Egidio 
Romano, “Rech. théol. anc. méd.,” 1935; IneM, Catalogo dei mss. egidiani, 
“Riv. filos. neosc.,” 1930-1931. 


Edizioni recenti: Aegidius Romanus, De potestate ecclesiastica, ed. R. 
ScHoLz, Weimar, 1929; Aegidius Domanus, Theoremata de ente et essentia, 
ed. Hocépez, Lovanio. 1930; Aegidii Romani impugnatio doctrinae P. J. Oli- 
vi..., ed. L. Amorés, “Arch. franc. Hist.,” 1934; De differentia ethicae..., ed. 
G. Bruni, “N. Schol.,” 1932; IpeM, Una inedita “Quaestio de natura universa- 
lis” di Egidio Romano, Napoli, 1935; Quaestiones de motu angelorum; Tr. 
de sacramentis; Quaest. disp. in Cap. Paduae; Quaest. circa unionem nume- 
ralem substantiarum; Quaestio de demonstrabilitate substantiae, definitionis 
et esse; Prolocutiones ad dicendum aliquid de magnitudine atque de tem- 
pore; Quaestio: numquid per animam intellectivam homo ponitur in esse 
specifico; Quaestio de deceptione, a cura di G. Bruni, “Analect. august.,” 
1939; De erroribus philosophorum, ed. ]. KocH, Milwaukee, 1944; G. 
Vinav, Egidio Romano e la cosiddetta “Quaestio in utramque partem)” 
“Bull. Ist. St. It. M. E.,” 1939; De plurificatione intellectus possibilis, cd. 
H. BuLLotta Barracco, Roma, 1957. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 774; De BrIE, nn. 3842, 6836-6857b; De 
Woutr, II, pp. 312-314. 
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In particolare v.: 
a) Sulla cronologia degli scritti: 

G. Bruni, Una inedita Questio de natura universalis, cit. 

Ipem, Sugli scritti di Egidio Romano, “Arch. filos.,” 1931. 

H. Hocfpez, La condamnation de Gilles de Rome, “Rech. théol. anc. 
méd.,” 1932. 

b) In generale: 

P. Dunem, Le système du monde, cit.. IV. pp. 106-119: VI. pp. 70-72, 
273-281, 283-326; VII. pp. 45-49, 181-187, 189-190, 214-215, 225-226, 
233-234, 239-240, 249-251, 253-254, 259-260. 270-271. 280-281, 489.498, 
528-529; VIII, pp. 20-22, 152-155. 186-189. 260-263, 265-268. 332-333, 
426-430; IX. pn. 53-57, 71-73. 142-146. 378-380; X, nn. 400-405. 

S. Maxaavy, Der Traktat des Aegid. Rom. tiber die Einzigkeit d. subst. 
Form., Wiirzburg, 1924. 

R. EcentEr. Die Erkenntnispsychologie des Aegid. Rom. Ratisbona, 1926. 

H. Hocfporz. Gilles de Rome et Henry de Gand sur la distinction réelle, 
“Greg.,” 1927. 

IpeMm, Gilles de Rome et St. Thomas d'Aquin, “Mélan. Mandonnet,” 1, 
Parigi, 1930. 

S. Brass, Gilles de Rome et son traité “De ecclesiastica potestate” Parigi, 
1930 ; 

F. VoLLMER, Die Schopfungslehre des Aee. Rom., Wiirzburg, 1931. 

G. Bruni, /l De regimine principum di Egidio Romano, Studio bibl., 
“Aevum,” 1932. 

Ipem. Egidio Romano Antiverroista, “Sophia,” 1933. 

P. Hieronimi, Die Alleemeine Passionenlehre bei Aeg. Rom., Wiirzburg, 1934. 

G. Bruni, Egidio Romano e la sua polemica antitomista, “Riv. filos. 
neosc.,” 1934. 

D. Trapp, Aegidii Romani de doctrina modorum, “Ang.” 1935. 

G. Bruni, Le opere di Egidio Romano, Firenze, 1936. 

J. PauLus, Les disputes d'Henri de Gand et de Gilles de Rome, cit. 

A. Trapè, Il concorso divino nel pensiero di Egidio Romano, Tolentino, 
1942. 

Incerti auctoris impugnationes contra Aegidium Romanum contradicentem 
Thomam sup. I Sent., ed. G. Bruni, Roma, 1942. 

Knox, Giles of Rome, 1944. 

J. De Btic, L'intellectualisme moral chez deux aristotéliciens..., cit. 

B. Narpi, Note per una storia dell’averroismo latino. III: Egidio Romano 
e l'averroismo, “Riv. stor. filos.,” 1948. 

G. Suarez, El pensamiento de Egidio Romano en torno a la distinction de 
esencia y existencia, “Ciencia thom.,” 1948. 

A. Maier, Die Vorlàufer Galileis..., cit., pp. 175 sgg. 

P. W. NasH, Giles of Rome on Boethius “Diversum est esse et id quod est” 
“Med. Stud.,” 1950. 
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A. Marer, Zwei Grundprobleme..., cit., pp. 28 sgg., 33 sgg. 

Ipem, An der Grenze von Scholastik..., cit, pp. 90 sgg., 126 sgg., 195 
sgg., 225 sgg. 

A. PattiIn, Gilles de Rome et la distinction réelle de l'essence et l'existence, 
“Rev. Univ. Ottawa,” 1953. 

F. Merzsacner, Die Rechts-Staats und Kirchenanffassung des Aegidius Ro- 
manus, “Arch. Rechts-sozialphilos.,” 1954. 

P. W. NasH, Giles of Rome and the subject of theology, “Med. Stud.,” 1956. 

J. Beumer, Augustinismus und Thomismus in der theologischen Prinzi- 
pienlehre des Aegidius Romanus, “Schol.,” 1957. 

R. Kurrers, Aegidius Romanus and the authorship of “In utramque par- 
tem” and “De ecclesiastica potestate” “Aug.” 1958. 

Z. K. SiemiatowsKka, Au sujet d'un texte sur le “Theoremata da esse et 
essentia” de Gilles de Rome, in “Mediaevalia Philosophica Polonorum,” 
Warsawska, 1958. 

W. Senko, Quelques informations sur les manuscrits des “Theoremata de 
esse et essentia” de Gilles de Rome, suppléments et corrections du ca- 
talogue de G. Bruni, ibidem, 1959. 

G. Bruni, Quomodo sciens potest mala facere secondo Egidio Romano, in 
L’homme et son destin..., cit., pp. 663-671. 


Capitolo decimo 


Raimondo Lullo 

Opere: Tra la sua copiosissima produzione ricordiamo particolarmente: 
Ars Magna; Ars magna generalis ultima; Ars demonstrativa; Commentum 
seu compendium artis demonstrativae; Ars inveniendi particularia in uni- 
versalibus; Ars inventiva veritatis; Logica nova; Liber de memoria; Ars 
brevis; Liber de divina memoria; Liber ad memoriam confirmandam; De 
anima rationali; Liber de homine; Liber de voluntate; Liber de intellectu; 
Liber de venatione substantiae, accidentis et compositi; Liber de ente ra- 
tionali et rationis; Liber de V praedicabilibus et X praedicamentis; Liber 
de ascensu et descensu intellectus; Tractatus Astronomiae; Tractatus novus 
Astronomiae; Liber de lumine; Liber de quadratura et triangulatura cir- 
culi; Liber principiorum theologiae; Liber de gentili et tribus sapientibus; 
Liber de articulis fidei sacrosanctae et salutiferae legis christianae; De- 
claratio Raymundi per modum dialogi edita; Liber contra errores Boetii 
(di Dacia) et Sigerii; Liber reprobationis aliquorum errorum Averrois; 
De naturali modo intelligendi; Liber de quaestione valde alta et profunda; 
Arbre de Sciencia; Aplicacio de l'Art general; Lògica en rims; Arbre de 
filosofia desiderat; Art amativa; Arbre de la filosofia d'amor; Art inven- 
tiva; ecc. 
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Per un elenco completo delle opere di Lullo cfr.: 

Tu. e J. CarrERAS Y ARtAU, Historia de la filosofia espafiola. Filosofta cri- 

stiana de los siglos XIII al XIV, Madrid, 1939-1943. 

Edizioni: ed I. SaLzinceRr, Beati Raymundi Lulli Opera, Magonza, 1721. 
1742, (assai parziale); molte le edd. parziali per le quali cfr.: E. RoGENT, 
E. Duran vy RenaLLS, Bibliografia de las impressiones lullianes, Barcelona, 
1927 (fondamentale) e F. SureDa BLANES, E/ db. R. Lullo. Su época. Su vida. 
Sus Obras. Sus emprensas, Madrid, 1934. La “Commisio Editoria Lulliana” ha 
pubblicato sino ad ora 20 voll. delle Obres originales de R. Lull, Palma, 1906 
sgg.; inoltre: Obras literarias, ed. M. BatLLORI e M. CaLpENTEY, Madrid, 1948; 
Opera latina D. Magistri R. Lulli, Palma, 1952 sgg. Cfr. inoltre: Li 
ber de nova geometria, ed. crit. a cura di J. M. Mitàs Vatticrosa, Barcello- 
na, 1953; O. KeicHER, Raymundus Lullus und seine Stellung zur arabischen 
Philosophie (“Beitrige,” VII, 4-5), Miinster, 1909 (con il testo della De- 
claratio Raymundi); il Liber predicationis contra judeos, ed. J. M. Miàs 
VaLricrosa, Barcellona, 1957. Cfr. inoltre: Rarmunpo LuLio, Obres es- 
sencials, Barcellona, 1957-1960. 


Bibliografia: Le bibl. più esaurienti in M. J. Avinvé, Les obres autòn- 
tiques del B. R. Lull, Barcellona, 1935. Cfr. Inoltre GEvER, pp. 758-759; DE 
Brie, nn. 6695-6793, 7595; De Wutr, II, pp. 335-336. 

E. Loncpré, DThC, IX, 1740-1741. 

C. Ottaviano, L'ars compendiosa de R. Lulle avec un étude sur la bi- 
bliographie et le fond ambrosien de Lulle, Parigi, 1930. 

M. BarLLORI, Introducion bibliogréphica a los estudios lulianos, Palma, 1945. 
In particolare si vedano: 

O. KeicHer, R. Lull und seine Stellung zur arabische Philosophie, cit. 

J. H. Prosst, Caractère et origine des idées du b. R. Lulle, Tolosa, 1912. 

IpeM, La mystique de R. Lulle et l'“Art de contemplacié6” (“Beitrige,” XIII, 
2-3), Miinster, 1914. 

F. Surepa BLANES, Bases criteriològicas del pensamiento luliano, Palma de 
Mallorca, 1935. 

M. FLorf, Las relaciones entre la filosofia y la teologia y concepito de la 
filosofia cristiana en el “Arte Magna” del beato R. Lull, “Razon y Fe,” 
1934, 1935. 

Miscellanea lulliana. Homenatge al Beat R. Lull en el VII centenari de la 
seva naixenca, “Est. franc.” 1934-1935. 

E. Loncpré, Deux opuscules inédits du B. R. Lulle, “France franc.,” 1935. 

Tu. Carreras v Artau, R. Lull und der Geist seiner Philosophie, “Wiss. 
Weis.,” 1935. 

Tu. J. Carreras y Artau, ZMistoria de la filosofia espafiola. Filos. crist. 
de los siglos XIII al XIV, cit., I, pp. 231-640; II, 9-437. 

F. Surepa BLaNES, La simbologia en el pensamiento filoséfico luliano. Per- 
sonificaciones y valores, “Rev. Filos.,” 1944. 
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F. DE URMENETA, Aspectos sociales del pensamiento de R. Lull, “Rev. Int. 

sociol.,” 1950. 

B. Menpia, En torno a las razones necessarias de la apologética luliana, 
“Verdad y Vida,” 1950. 

. Surena BLANES, R. Lull. Commentarios acerca de las ideas del fil6sofo, 

Palma, 1550 (e cfr. anche “Las Ciencias,” 1941, “Rev. de Ideas Estéti- 

cas,” 1944, “Rev. de Fil.,” 1944). 

W. PLarzeck, Die Lullsche Kombinatorik, “Franz. Stud.,” 1952; ora 

s.t. La combinatoria luliana, “Rev. Filos.,” 1953, 1954. 

. A. Yates, The Art of R. Lull, “Jour. Warburg and Courtauld Inst.,” 

1954. 

. Dunem, Le système du monde, cit., VI, pp. 120-122, 511-534, VIII, pp. 

42-43. 

D. F. PrincmiLL, The trinitarian world picture of R. Lull, “Roman. 

Jahrb.," 1955-1956. 

W. PLatzeck, Raimund Lull's Quaestio de congruo, “Miinch. Theol. 

Zeitschr.,” 1957. 

J. Carreras Y Artau, Raimundo Lulio y la Cdbala, “Las Ciencias,” 1957. 

J. MincAs Vaiicrosa, Algunas relaciones entre la doctrina luliana y la 

Cabala, “Serafad,” 1958. 

IpeM, Las relaciones entre la doctrina luliana y la Cdbala, in L'homme et 

son destin..., cit., pp. 635-642. 

). Carreras v ArtaAu, /nfluencia de R. Lull en el pensamiento teolégico- 

filoséfico de los siglos XIV y XV, ibidem, pp. 643-651. 

Ipem, Iniroducién a R. Lull (Prologo di M. BatLLORI a la Vida coesénea e 

frammenti di Blanquerna, trad. di A. M. De Saavenra), Madrid, 1960. 
P. Rossi, Clavis Universalis, Milano, 1960, spec. pp. 45-48; 50-53; 61-74; 

261-270. 

Actas del I Congreso Internacional de Lulismo, Mallorca, 1960. 
Sulla diffusione del lullismo: 
M. BarLLORI, E) lulismo in Italia, “Rev. Filos. Inst. Vivies,” 1944. 
Ipem, La obra de R. Lull en Italia, “Studia,” Palma, 1943. 
Ipem, La fortuna de R. Lull a Italia, in Vuit segles de cultura catalana, 

Barcellona, 1958. 

Particolare importanza hanno inoltre tutti i fascicoli degli “Estudios 
lulianos” (Palma de Mallorca, 1957 sgg.), dove sono comparsi e compaiono 
articoli di BarLLorI, SroeHR, CarrERAS Yy ArtaAu, Garcias Pacou, MOLL, 
Rurrini, MartINEz, PLATZEcK, YATES, dedicati a tutti gli aspetti della 
dottrina e della fortuna di Lullo. 


Arnaldo di Villanova 
Opere: Ricordiamo principalmente: Rosarius philosophorum; Capitula 


astrologiae; De improbatione maleficiorum; De adventu Antichristi; De 
philosophia catholica. 
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Bibliografia: J. Carreras v Arrau, Les obres theolog. d'Arnald de 
Villanova, “Analect. Sacra Tarracon.,” 1936. 

P. Diepcen, Die Weltanschauung Arnalds von Villanova und seine Me 
dizin, “Scientia,” 1937. 

Pu. CÙevartier, La structure intime de la matière au moyen-dge d'après les 
oeuvres d'Armand de Ville Neuve, “Rev. gén. scien. pures et app.,” 
1942. 

M. BartLorI, A. de Villanova antiscolastique, d'après les textes catalans, 
et italiens, “Schol.,” 1951. 

Ipem, A. de Villanova en Italie, “Analect. Sacra Tarracon.,” 1951. 

R. ManseLLi, Arnaldo da Villanova, diplomatico, medico, teologo e rifor- 
matore alle soglie del sec. XIV, “Humanitas,” 1953. 

M. BartLorI, Orientaciones bibl. para el estudio de Arnaldo de Vilanova, 
“Pens.,” 1954. e 

J. Carreras Y Artau, Arnau de Vilanova y las culturas orientales, “Misc. 
Millis Vallicrosa,” 1954. 

S. De Les Borges, Arnau de Vilanova moralista, Barcellona, 1957. 

M. Bartiori, L’antitomisme d'Arnau de Vilanova, in Vuit segles de cul- 
tura cataluna, cit. 

J. Paven, “Flos Florum” et “Semita Semite” Deux traités d'alchimie at- 
tribués a Arnaud de Villeneuve, “Rev. Hist. sc. appl.,” 1959. 


Enrico Bate di Malines 


Opere: Speculum divinorum et quorundam naturalium (1302-1310); Ta- 
bulae Mechlinenses (perdute); Magistralis expositio astrolabii (1274). È in- 
vece certamente spurio il De koris planetarum. 


Edizioni: Speculum, I e II parte in “Les philosophes belges,” II, Lo- 
vanio, 1931, a cura di G. WALLERAND; ed ora in ed. crit. a cura di E. VAN DE 
Vyver, Lovanio, 1960. 

Bibliografia: cfr. Gever, p. 761; De Brie, n. 6835; De Wutr, II, p. 331. 

In particolare v.: 

M. De Wutr, Henri Bate de Malines et son “Speculum divinorum,” “Bull. 

CI. Lett. Acad. Roy. Belg.,” 1909. 

A. BirKENMAJER, H. Bate de Malines, astronome et philos. du XIII siècle, 

in La Pologne au Congrès int. de Bruxelles, Cracovia, 1923. 

G. WaLLeranD, Henri Bate de Malines et St. Thomas d'Aquin, “Rev. néosc. 

philos.,” 1934. 

Ipem, in DHGE, V, 1313-1314. 
B. Narpi, Sigieri di Brabante nel Rinascimento italiano, Roma, 1945, pp. 

173-175. 

L. TrÙornpixe, Henri Bate and the occult and spiritualism, “Arch. int. Hist. 

Sc.,” 1954. 
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Per il pensiero politico del XIII sec. si rimanda alla bibliografia di L. 
Firpo al III e IV vol. della citata tr. italiana de Il pensiero politico medioe- 
vale dei CariyLE (in corso di edizione). 


Pietro Dubois 


“ Opere: Tra i suoi numerosi scritti i più importanti sono: la Deliberatio 
super agendum a Philippo rege contra epistolam Bonifacii papae VIII; 
la Supplication du peuple de France au roy contre Boniface VIII (ed. C. 
Dupuis, in Histoire du différand entre le Roi Philippe..., Parigi, 1655, 
spec. pp. 44 sgg e pp. 214-219). La Summaria brevis et compendiosa doctrina 
felicis expeditionis et abreviationis guerrarum ac litium regni francorum (cd., 
Lipsia, 1936). Ma l'opera principale è il De recuperatione Terrae Sanctae 
(ed. CH. V. LancLors, Parigi, 1891). 


Bibliografia: Per un’esauriente bibliografia si veda il recente volume 
di M. Dette Piane, Vecchio e nuovo nelle idee politiche di Pietro 
Dubois, Siena, 1959. 


Engelberto di Admont 


Opere: Oltre 40 opere raccolte da B. Pez, Thesaurus anedoctorum no- 
vissimus, I, P.I., Augusta, 1721, 427-462; IV, P.2 (ivi, 1731), 119-148; in 
Bibliotheca ascetica antiqua et nova, III, VI, VII, IX. Opere politiche: 
De ortu progressu et fine Imperii romani (1308-1313), ed. G. BruscH, Ba- 
silea, 1955; De regimine principum. 

Bibliografia: 
G. FucHs, Abt Engelbert von Admont, “Mitt. der. hist. Ver. d. Steier- 

mark,” XI, Graz, 1862. 

A. PoscH, Die Staats u. Kirchenpolitisch. Stellung E. von Admoni, Pe- 
derborn, 1920. : 
O. MENZEL, Bemerkungen 2. Staatslehre Es von Admont und ihre Wirkung, 

in Corona quernea, Lipsia, 1941. 

G. B. FowLER, Intellectual Interest of E. of Admont, New York, 1947. 
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Capitolo primo 
Dante Alighieri 


Opere: Oltre la Comoedia le opere filosofiche di Dante sono: Monar- 
chia; Convivio; Quaestio de aqua et terra; De vulgari eloquentia; Epistolae. 


Edizioni: Cfr. la recentissima edizione delle Opere a cura della Società 
Dantesca, Firenze, 1960. 


Bibliografia: Tra la grande “selva” degli scritti sulla filosofia di Dante 
indicheremo solo alcuni scritti di carattere generale e alcune pubblicazioni 
più recenti. 

G. BusweLLI, La concezione del purgatorio dantesco, Roma, 1906. 
IpeMm, L'Etica Nicomachea e l'ordinamento morale dell'Inferno di Dante, 

Bologna, 1907. 

Ipem, Il concetto e l'ordine del Paradiso di Dante, Città di Castello, 1911- 

1912. 

IpeM, Cosmologia e antropogenesi secondo Dante Alighieri e le sue fonti, 

Roma, 1922. 

Ipem, Commento al Convivio nell’ed. BarBi, Firenze, 1934-1937 e, di nuovo, 

1955. 

F. Ercote, I! pensiero politico di Dante, Milano, 1927. 

B. Narpi, Saggi di filosofia dantesca, Milano-Genova-Roma-Napoli, 1930. 
P. ManponneT, Dante le théologien, Parigi, 1935. 

B. Narpi, Nel mondo di Dante, Roma, 1944. 

Ipem, Dante e la cultura medioevale, Bari, 1949?. 

E. Giison, Dante et la philosophie, Parigi, 19522. 

B. Narpi, La filosofia di Dante, in Grande Ant. filos., Milano, 1954, pp. 

1149-1253. 

A. Passerin D'EntRÈvES, Dante politico e altri saggi, Torino, 1955. 
R. PaLcen, Werden und Wesen der Komédie Dantes, Graz, Vienna, Co- 

lonia, 1955. 

J. A. Mazzeo, Structure and thought in the Paradiso, Ithaca, 1958. 
Ipem, Light metaphysics, Dante's “Convivio” and the letter to Can Grande 

della Scala, “Traditio,” 1958. 
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B. Narpi, Dal “Convivio” alla “Commedia,” Roma, 1960. 
IpeM, L'origine dell'anima umana secondo Dante, in Studi di filosofia me- 
dievale, cit., pp. 9-68. 


Mursilio da Padova 


Opere: 1) Defensor Pacis (1324); 2) Defensor minor (1342); 3)Trac- 
tatus de translatione imperii (1342); 4) Tractatus de iurisdictione impera- 
toris in causis matrimontalibus (1342). 


Edizioni: 1) Basilea, 1522, Francoforte, 1592, Francoforte, 1612, 1613; 
in GoLpast, Monarchia S. Romani imperii, cit., Amsterdam e Francoforte, 
II, 1614, (e ed. sgg. 1621, 1622, 1623, 1668, 1692); ed. C. W. Prewité - Or- 
ton, Cambridge, 1928; ed. R. ScHoLz (“Fontes luris Germanici antiqui”), 
Hannover, 1932; tr. it. a cura di C. Vasoti, Torino, 1960, con bibl.; ingl. 
di W. MarsHati, Londra, 1535 (parziale), a cura di A. GewIRTH, New 
York, 1956; ted. a cura di W. Kunzmann-H. Kuscn, Berlino, 1958; 
2) ed. C. K. Bramprton, Birmingham, 1922; 3) In Gotpast, Monarchia, 
cit., II; 4) ibidem. 


Bibliografia: Una bibl. generale in A. GewrTH, The Defender of 
Peace, 1, New York, 1951; C. Vasoti, op. cit.; W. KUNZMANN - H. KuscH, 
op. cit. 


In particolare v.: 


. BattagLIA, Marsilio da Padova e la filosofia politica del Medio Evo, 

Firenze, 1928. 

. Brconcrari, Notes on the Text of the “Defensor Pacis,” “Spec.” 1932. 

. K. Brampion, Marsilio of Padua, Life, “Engl. Hist. Rev.,” 1922. 

. Cappa Lecora, La politica di Dante e di Marsilio da Padova, Roma- 

Torino, 1906 l 

. CeccHINI, Interpretazione storica di Marsilio da Padova, Padova, 1942. 

DE Simone, Le dottrine politiche di Marsilio da Padova, Roma, 1942. 

. EmeRTON, The “Defensor Pacis” of Marsilius of Padua, Cambridge 

(Mass.) 1920, 19572. 

. GEWIRTA, John of Jandun and the Defensor Pacis, “Spec.,” 1948. 

IpeM, Marsilius of Padua. The Defender of Peace, II, Marsilius of Padua 
and medieval Political Philosophy, New York, 1951. 

M. Grasmann, Studien tiber den Einfluss der aristotelischen Philosophie 
auf die mittelalterlichen Theorien tiber das Verhilinis von Kirche und 
Staat, “Sitzber. Bayer. Akad. Wissensch.,” Phil-Hist. Abt., 1934. 

M. GricnascHI, Le réle de l'aristotélisme dans le “Defensor Pacis” de Mar- 
sile de Padoue, “Rev. Hist. philos. relig.,” 1955. 

J. HaasHacen, Marsilius von Padua im Lichte der heuren Forschung, 

“Hist. Jahrb.,” 1941. È 
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G. De Lacarpe, Marsile de Padoue ou le premier théoricien de l'état laique, 
Saint-Paul-Trois Chateaux, 1934; Parigi, 19422. 

Inem, Marsile de Padoue et Guillaume d’Ockham, “Rev. sc. relig.,” 1937. 

H. KuscH. Friede als Ausgangspunkt der Staatstheorie des M. von Padua 
zu Arsstotelesreception im Mittelalter., “Das Altertum,” 1955. 

Marsilio da Padova. Studi raccolti nel VI centenario della morte, a cura di 
A. Ceccuini e N. Bossio, Padova, 1942. 

G. Mico, Questioni marsiliane, “Riv. filos. neosc.,” 1946. 

H. Otto, Marsilius von Padua und der “Defensor Pacis,” “Hist. Jahrb.,” 
1925. 

A. Passerin D'Entaèves, The Medieval Contribution to the political Thought, 
Oxford, 1930, pp. 44-87. 

Inem, Rileggendo il Defensor Pacis, “Riv. stor. ital.” 1934. 

G. Pirovano, Il “Defensor Pacis” di Marsilio Patavino, “La Scuola catt.,” 
1922. 

C. W. Previté-Orton, Marsilius of Padua, Doctrines, “Engl. Hist. Rev.,” 
1923. 

Inpem, Marsilius of Padua, “Proceed. of Brit. Acad.,” 1935. 

J. Rivière, Marsile de Padoue, in DThC, X, 153-177. 

R. Scmorz, Marsilius von Padua und die Idee der Demoksatie, “Zeitschr. 
f. Politik,” 1907. 

Inem, Unbekannte Kirchenpolitische Streitschriften aus der Zeit Ludwigs 
des Bayern, Roma, 1911-1914. 

Inem, Zur Datierung und Uberlieferung des “Defensor Pacis)” “N. Arch. 
Gesell. f. alt. deutsch. Geschichtskunden,” 1927. 

IneMm, Marsilius of Padua und Genesis des modernen Staatsbewusstsein, 
“Hist. Zeitschr.,” 1936. 

H. Secar, Der Defensor Pacis des Marsilius von Padua. Grundfragen und 
Interpretation, Wisbaden, 1959 (con bibl.). 

J. SuLcivan, Marsilio of Padua and William of Ockham, “American Hist. 
Rev.,” 1896-1897, 

P. Viruari, Marsilio da Padova e il “Defensor Pacis)” in Storia, politica e 
istruzione, Milano, 1914, pp. 3 sgg. 

P. Zampetti, Considerazioni sul concetto di giuridicità nel “Defensor Pacis,” 
“Riv. ital. filos. dir.,” 1954. 


Avversari di Dante e di Marsilio 
Bibliografia: 

N. Junc, Un franciscain théologien du pouvoir pontifical au XIV siècle, 
Alvaro Pelayo, évéque et pénitencier de Jean XXII, Paris, 1931. 

U. Martani, Un avversario di Marsilio da Padova: Guglielmo Amidani da 


Cremona, “Giornale Dantesco,” 1935. 
N. IsacH, Leben und Schriften des Konrad von Megenburg, Berlino, 1938. 
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N. MATTEI, /) più antico compositore politico di Dante: Guido Vernani da 
Rimini. Testo critico del “De reprobatione Monarchiae,” Padova, 1958. 
Sulla crisi storica tra la fine del XIII e l’inizio del XIV secolo cfr. inoltre in 

particolare gli studi di G. De Lacarpe, La naissance de Pesprit laique au 

déclin du M.À,, cit. 
Sugli “Spirituali” cfr. soprattutto: 

F. Exte, Die Spiritualen, ihr Verhiltnis zum Franziskevenorden und zu den 
Fraticellen, in “Arch. f. Litt. u. Kirchengeschichte,” 1886. 

F. Caccary, L'idéalisme franciscain spirituel du XIV siècle, cit. 

K. BattHasar, Geschichte des Armutsstreites in Franziskanenorden bis zum 
Konzil von Vienne, Miinster, 1911. 


Capitolo secondo 


Giovanni Duns Scoto 


Opere: L'elenco definitivo delle opere autentiche sarà possibile stenderlo 
solo quando sarà compiuta l’ed. critica in preparazione e di cui sono ap- 
parsi solo i primi volumi (Opera omnia, studio et cura Commissionis 
scotisticae ad fidem codicum edita, Città del Vaticano, 1950 sgg.) che reca 
.nel I vol. una Disquisitio critica di particolare valore. Tra le opere già 
contenute nell’ed. Vivès si possono però considerare autentiche sicuramente 
le seguenti: Quaestiones super universalia; Super praedicamenta; Super Ì. 
I Periermencias, In Il librum Periermencias; Secundi operis Periermeneias; 
Super libros Elenchorum Aristotelis; Super l. I Priorum; Super l. II Prio- 
rum; Super l I Posteriorum; Super l. Il Posteriorum; Quaestiones in 
libros Aristotelis de anima; De primo principio; Collationes Oxonienses; 
Collationes parisienses; Quaestiones subtilissimae in Metaphysicam Aristo- 
telis; Opus Oxoniense (Ordinatio o Liber Scoti); Reportata Parisiensia; 
Quaestiones quodlibetales XXI. È in discussione l'autenticità del Tracsazus 
imperfectus de cognitione Dei, del De perfectione statuum e dei Theoremata. 
Sono stati inoltre scoperti recentemente altri scritti contenenti ampi resoconti 
dei corsi scolastici tenuti dallo Scoto a Oxford, a Cambridge e a Parigi; 
i più importanti sono noti col nome di Lectura Oxroniensis o Lectura prima 
e di Reportatio magna. 


Edizioni: Opera omnia, a cura di L. Wapprnc, 12 voll., Lione, 1639; 
Opera omnia, a cura di Vivès, 26 voll., Parigi, 1891-1895; Opera omnia, 
a cura della Commissione scotista, presieduta dal P. C. BaLiz, Roma, 1950 
segg. (e cfr. del Bari&, Zur Kritische Edition der Werke ]. Duns Skotus, 
“Scriptorium,” 1954, e Au sujet de l'édition critique des oeuvres de ]. Duns 
Scot, in L'homme et son destin... cit., pp. 229-239). Opus Oxoniense, a cura di 
M. FernAnpez Garcfa, Quaracchi (Firenze), 1912, 1914; I. D. Scoti doctrina 
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philosophica et theologica quo ad res praecipuas, Quaracchi, 1908, 1930?; 
Quaestiones et Collationes, inediti, a cura di C. R. S. Harris, 1927; Tractatus 
de primo principio, a cura di M. MitLER, Friburgo, 1941 (ed. crit.); DEODAT 
De Basty, Capitalia opera collecta (I. Praeparatio philosophica; I. Synthesis 
theologica), Le Havre, 1908-1911 (vedi anche Scozus docens, Le Havre, 1934). 
È in corso (Madrid, 1960 sgg.) un'edizione bilingue spagnola. Si cfr. 
anche con trad. it. a fronte, l'antologia a cura di P. D. Scaramuzzi: Duns 
Scoro, Summula (scelta di scritto coordinati in dottrina). Firenze, 1932 
e l'antologia a cura di P. Minces, Joh. Duns Scoti doctrina philosophica et 
theologica quoad res praecipuas proposita et exposita, Quaracchi (Firenze). 


Bibliografia: Per la bibl. generale cfr. P. Minces, Die skotische Lite- 

ratur des 20 Jhts, “Franz. Stud.,” 1917. 

A. PeLzer, 4 propos de Jean Duns Scot et des études scotistes, “Rev. néoscol. 
philos.,” 1923. 

S. Stmonis, De vita et operibus B. Duns Scoti iuxta litteraturam ultimi de- 
cennii, “Ant.,” 1928. 

V. Comte-Lime, Bibliographie scotiste de langue frangaise (1900-1934) “Cong. 
des lecteurs francisc.,” Lione, 1934. 

M. Grayewsxi, Skotistic Bibliography of the Last Decade (1929-1939), “Franc. 
Stud.,” 1941. 

U. Smetts, Lineamenta bibliogr. Scotisticae, Roma, 1942. 

E. Bertoni, Vent'anni di studi scotistici (1920-1940), Milano, 1943. 

O. ScHaErER, Bibl. de vita, operibus et doctrina ]. Duns Scoti... saec. XIX- 
XX, Roma, 1954. 

C. O. HuattacHam, On recent Studies of the Opening Question in Ss 
“Ordinatio” “Franc. Stud.,” 1955. 
Per il lessico scotista cfr. F. FERNANDEZ Garcfa, Lexicon scholasticum 

philosophico-theologicum, in quo termini... philosophiam... spectantes a B. |. 

Duns Scoto exponuntur, Quaracchi, 1910. 


Tra gli studi generali e tra i pid recenti ci limitiamo a segnalare: 

P. Minces, Der Gottesbegriff des Duns Skotus, Vienna, 1906. 

Ipem, Verhélinis von Glauben und Wissen..., nach D. Skotus, Paderborn, 
1913, 

J. KLEIN, Der Gottesbegriff des J. Duns Scotus, Paderborn, 1913. 

M. Hreccer, Kasegorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, Tubinga, 
1916. 

A. Bertoni, Le B. Duns Scosr. Sa vie, sa doctrine et ses disciples, Levanto, 
1917. 

B. Lanpry, La philosophie de Duns Scot, Parigi, 1922. 

J. Carreras y ArtAU, Ensayo sobre el voluntarismo de ]. Duns S., Gerona, 
1923. 

E. Loncpré, La philosophie du B. Duns Scot, Parigi, 1924. 

A. Pezer, Reportata parisiensia, “Ann. Inst. philos.,” Lovanio, 1924. 
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C. BaLiz, Les commentaires de Jean Duns Scot sur les 4 Ul. des Sentences, 
Lovanio, 1927 (e cfr. dello stesso A., gli articoli in “Rech. théol. anc. 
méd.,” 1930, 1931, 1935, 1937). 

E. Girson, Avicienne et le point de départ de D. S., “Arch. Hist. doct. litt. 
m. à.,” 1927. 

C. R. S. Harris, Duns Scotus, Oxford, 1927; New York, 1959. 

S. Vanni-Rovicuni, L'immortalità dell'anima nel pensiero di Giovanni Duns 
Scoto, “Riv. filos. neosc.,” 1931. 

J. CarrERAS Y ARTAU, La doctrina de los universales en ]. Duns Scotus. Una 
contribucion a la historia de la logica en el siglo XIII, “Arch. Ibero- 
Americano,” 1931, 

G. SwiezansKI, Les intentions premières et les intentions secondes chez 
D. S., “Arch. Hist. doctr. litt. m.-4.,” 1934. d 

Deopar pe Basty, Scosus docens..., Parigi, 1934. 

P. Vicnaux, Humanisme et théologie de J. Duns Scot, “France franc.,” 1936. 

S. BeLmonp, Essai sur la théorie de la connaissance d'après Jean Duns Scot, 
“France franc.,” 1935. 

F. Honmann, Ist Duns Skotus Augustinist oder AristotelikerP “Wiss. u. 
Weis.,” 1937. 

A. AntweILER, Der Glaube nach ]. Duns Skotus, “Wiss. Weis.,” 1937. 

L. VevTHEy, L’intuition scotiste et le sens du concrète, “Etud. franc.,” 1937. 

J, RoHMER, La finalité morale chez les théologiens de S. Augustin è D. S., 
Parigi, 1938, 

C. BaLiz, La questione scotista, “Riv. filos. neosc.,” 1938. 

T. BartH, De fundamento univocationis apud ]. D. Scotum, “Ant.” 1939. 

E. BETTONI, Il processo astrattivo secondo Duns Scoto, “Stud. franc.,” 1941. 

Ipem, Dalla dottrina degli universali alla teoria della conoscenza in Duns 
Scoto, ibidem, 1941. 

InpeM, Duns Scoto e l'argomento del moto, “Riv. filos. neosc.,” 1941. 

Ipem, L'ascesa a Dio in Duns Scoto, Milano, 1943. 

R. Messner, Intuition et conception chez D. S., Friburgo, 1942. 

A. B. WoLtEr, The Trascendental and their Function in the metaphysics 
of Duns Scotus, S. Bonaventure (New York), 1946. 

E. BertonI, Duns Scoto, Brescia, 1946. 

E. Girson, L'objet de la métaphysique selon D. S., “Med. Stud.,” 1948. 

B. pe Sarnt-MaurICE, Existential import in the philosophy of D. S. “Franc. 
Stud.,” 1949. 

Ipem, Jean D. Scot, Docteur des temps nouveaux, Monteréal-Parigi, 1950, 


G. StratEeNwERTH, Die Naturrechtslehre des Johannes Duns Scotus, Got- 
tinga, 1951. 

S. BeLMonp, Analogie et univocité d'’après ]. Duns Scot, “Etud. franc.” 1951. 

A. Soro, The Structure of Society according to Duns Scotus, “Franc. Stud.,” 
1951. 
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E. Girson, Jean Duns Scoto. Introduction è ses positions fondamentales, 
Parigi, 1952. 

C. Baci&, Circa positiones fundamentales ]. Duns Scoti, “Ant.” 1953. 

G. Carota, Studi su Duns Scoto, in Scritti, cit. pp. 160-256. 

A. Haven, Deux théologiens: ]. Duns Scot et Th. d'Aquin, “Rev. philos. 
Louvain,” 1953. 

E. Bertoni, De argumentatione Doctoris subtilis quoad existentiam Dei, 
“Ant.,” 1953. 

N. Mickten, Reason and Revelation: a Question from Duns Scotus, Londra, 
1953. 

T. BartH, Individualitàt und Allgemeinheit bei Duns Skotus, “Wiss. Weish.,” 
1953-1957. 

J. Owens, The special characteristic of the scotistic proof that God exists, 
in Studi filosofici intorno all'esistenza di Dio, Roma, 1954. 

W. DertLoFF, Die Lehre von der acceptatio divina bei Johannes Duns Sco- 
tus mit besonderer Beriicksichtigung der Rechtfertigungslehre, Werl, 1954. 

H. Mùnien, Sein und Person nach Johannes Duns Scotus, Werl/Westf., 
1954. 

W. PannenBERG, Die Pridestinationslehre des Duns Skotus im Zusammen- 
hang der scholastischen Lehrentwicklung, Gottinga, 1954. 

P. SteLLA, L'ilemorfismo di Duns Scoto, Torino, 1955. 
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1938. 


Bibliografia: La bibl. completa fino al 1931 in: 

Jan van Ruysbroeck. Leven, Werken, Malines-Amsterdam, 1931; cfr. GEYER, 
pp. 790-791; Dr Brie, nn. 7277-7283; De Wutr, III p. 196. 
Cfr. inoltre: 

G. DoLezicH, Die Mystik J. v. Ruysbroeck de: Wunderbaren, “Breslauer 
Stud. z. hist. Theol.,” 1926. 

V. Van De Voorne, Ruusbroec en de geest der mystick, Anversa, 1934. 

L. Bricuf, in DHhC, XIV, 408-420. 

A. Comes, Essai sur la critique de Ruysbroeck par Gerson, Parigi, 1945- 
1948. 

A. Ampe, Kernproblemen uit de leer van Ruysbroeck, Tielt, 1950-52. 

P. Henry, La mistique trinitaire du Bienheureux Jean Ruusbroec, “Rech. 
sc. relig.,” 1952. 


Per Gerardo di Groot vedasi: Gerardi Magni Epistolae, a cura di W. 
MurLper, Anversa, 1933; Chronica Montis Sanctae Agnesis, a cura di M. J. 
Pont, Opere di Tommaso da Kempis, VII, Friburgo, 1922; R. D. Post, 

De Moderne Devotie, Geert Groote en zijne stithtingen, Amsterdam, 

1940. 


Per il Francofortese o Deutsche Theologie cfr. l’ed. Un, Berlino, 1926 
(tr. ital. a cura di G. Prezzolini). La bibl., in Faccin, Giovanni Eckhart 
e la mistica preprotestante..., cit; e cfr. C. VasoLi, La “Teologia tedesca” 
in “Riv. crit. st. filos,” 1953. 
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Capitolo settimo 
Giovanni Wycliff d 


Opere: De ideis; Tractatus de logica; Summa de ente (tutti prima del 
1374); De dominio divino (1375); De civili dominio (1376); De veritate Scrip- 
turae; De Ecclesia; De officio regis (tutte intorno al 1378); De potestate Papae; 
De ordine christiano; De apostasia; De eucharestia (1379); Trialogus (1382), 
ed altri scritti minori filosofici e teologico-politici. 


Edizioni: La Opera a cura della “Wycliff Society” di Londra in 36 voll., 
1883 sgg.; il Trialogus anche nell’ed. LecHLER, Oxford, 1869; la Summa de 
ente (L. 1, tr. 1-2), Londra, 1930. 


Bibliografia: Sul significato e l’opera storica di W. cfr. soprattutto B. L. 
Mannino, in Cambridge medieval History, VII, Cambridge, 1932, c. 16 e 
ampia bibl. a pp. 900-907. Inoltre cfr.: 

R. L. Poore, Wicliff and the movements for Reform, Londra, 1889. 
J. GarronER, Lollardy and the Reformation in England, Londra, 1908. 
J. LosertH, Wiclif und der Wiclifismus, “Realencycl. f. prot. Theol. u. 

Kirche,” XXI, 225-244 (con ampia bibl.). 

H. B. Workman, /. Wiclif. A Study of the English medieval Church, 

Oxford, 1926. 

S. H. TÒÙomson, A /ost chapter of Wiclif “Summa de ente” Cambridge, 

1929. 

Inpem, The philosophical basis of Wiclif theology, “Jour. of relig.,” 1931. 

I. H. STEIN, Another “lost” chapter of Wiclif “Summa de ente” Spec.” 1933. 

L. Baupry, A propos de Guillaume d'Ockham et de Wiclif, “Arch. Hist. 
doctr. litt. m.-.,” 1939. 

L. Cristiani, in DThC, XV, 3585-614. 

W. Lanc, Glauben und Wissen bei Pecok und Wicliff, Diesdorf, 1940. 

J. B. Mc Fartane, Wiclif and the Beginnings of English nonconformity, 
Londra, 1952. 


Giovanni Huss 


Opere: Cfr. l'Opera Omnia, ed. V. FLAsJHANS - M. KominskovA, Praga, 
1903-1908; v. anche: /. Hus et Hieronimi Pragensis martyrum Christi historia 
et monumenta, a cura di FLacio ILLiRIco, Norimberga, 1589. 


Bibliografia: 

L. KruMmmEL, Geschichte der bbemischer Reformation, Gotha, 1866. 

J. LoserTH, Hus und Wicliff zur Genesis des husitisch. Lehre, Praga, 1884, 
Monaco, 1952.? 

G. LecHier, Johannes Huss, Halle, 1890. 
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F. Lirzow, Life and times of master J. Huss, 1909. 

D. S. ScHarr, /. Huss. His Life, Teaching and Death after five hundred 
years, New York, 1915. 

A. Haucx, Srudien zu J. Huss, Lipsia, 1916. 

F. EurLE, Der Sentenzekommentar Peters von Candia, cit., pp. 20, 146, 182. 

P. MoncetLe, in DThC, VII, 333-346. 

F. Srrunz, /. Hus, sein leben und sein Werk, Monaco, 1927. 

H. ZarscHEK, Studien z. Gesch. der Prager Universitàt, “Mitt. des Vereins 
f. Gesch. deutsch. Sudetenlinders,” 1940. 

D. Trapp, Clem. 27034. Unchiristened Nominalism and Wycliffite realism at 
Prague um 1381, “Rech. théol. anc. méd.,” 1957. 


Capitolo ottavo 


Nicola Oresme 


Opere: 1) Commento alle Sentenze (perduto, tranne il De communica- 
tione idiomatum (Il. III); 2) Quaestiones su Euclide; 3) Tractatus de configu- 
rationibus formarum; 4) Parafrasi francesi di Politica, Economica, Etica di 
AristotELE; 5) Livre du ciel et du monde; 6) Traicté de la prémière in- 
vention de la monnaie; 7) Traicté de la sphère; 8) Commentaire aux livres 
du ciel et du monde; 8) Commenti alla Physica ed ai Metereologica. 


Edizioni: 4) Parigi 1486 (Politica ed Economica), Parigi, 1488 (Etica); 
della parafrasi all’Etica cfr. ed. A. D. MenuT, New York, 1940 e dell’Econo- 
mica l’ed. A. D. MEnUT, Filadelfia, 1957; 5) ed. A. D. MenUT - A. J. DenoMy, 
in “Med. Stud.,” IIL-V, 1941-43; 6) ed. L. Wotowsxi, Parigi, 1864; ed. 
C. Jonnson, Edimburgo, 1956; 7) Parigi, 1508. 


Bibliografia: La bibl. generale in GEveR, p. 784; De Brie, nn. 7558-7563; 
De Wuctr, III, pp. 152-153. In particolare v.: 


E. Bripey, N. Oresme. La théorie de la monnaie au XIV siècle, Parigi, 1906. 

P. Dunem, Études sur Léonard, cit., III, pp. 346-405; 481-492. 

Inem, Le système du monde, cit. IV, pp. 157-164; VI, pp. 698-729; VII, 
pp. 86-87, 152-154, 297-301, 534-569, 583-586, 600-602, 614-615, 624-626, 
637-640; VII, pp. 215-216, 219-220, 299-305, 318-319, 341-345, 448-454, 

° 461-484, 489-491, 499.500; IX, pp. 202-205, 209-210, 306-309, 326-327, 
341-345, 350-356, 359-408; X, pp. 44-45, 93-95, 111-112, 319-323, 333-337. 

H. WiecertNnEr, N. Oresme und die graphische Darstellung der Spàtscho- 
lastik, “Natur u. Kultur,” 1916-1917. 

H. DincLer, Ueber die Stellung von N.s Oresme in der Geschichte der 
Wissenschaften, “Philos. Jahrb.,” 1932. 
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. THorNDIKE, History of magic and experimental Science, III, New York, 
1934, pp. 398-471. 
. BorcHerRT, Die Lehre von der Bewegung bei N. Oresme (“Beitrige,” 
XXXI, 3), Miinster, 1934. 
. THoRrNDIKE, Celestinus, Summary of Nicols Oresme, “Osiris,” 1936. 
. G. Kaiser, Before Copernicus, Nicolaus of Oresme, “America,” t. 69, n. 7. 
. BocHERT, in (“Beitrige,y” XXXV, 4-5), Miinster, 1940 (con led. del De 
communicatione idiomatum). 
A. Mar, Die Vorliufer Galileis..., cit, pp. 21-24, 101-103, 123-131. 
IneMm, Zwei Grundprobleme.., cit., pp. 81-87, 89-109, 236-258, 264-276. 
Ipem, An der Grenze von Scholastik..., cit, pp. 122-125, 129-133, 171-172, 
203-206, 214-218, 246-249, 270-353. 
IpeM, Metaphys. Hintergriinde der spatscholastischen Naturphilosophie, Ro- 
ma, }955, pp. 27 sgg. 
L. THoRrNpIKE, Oresme and XIV Century commentaries on “Metereologica,” 
“Isis,” 1954. 
O. PepersEN, Nicole Oresme og hans naturfilosofiste system, Copenhagen, 
1956. 
R. MarzHIEU, dd la recherche du “De Anima” de Nic. Oresme, “Arch. Hist. 
doct. litt. m. à.,”° 1956. 
V. Zousov, Sur un écrit faussement attribué a N. Oresme, [De instan- 
tibus)ì, “Arch. Hist. doctr. litt. m. à.,° 1958. 
Ipem, L'“inter omnes impressiones” de Nicole d'Oresme, (con testo) “Arch. 
Hist. doct. litt. m. d.,” 1959. 


ore mm ce 


Alberto di Sassonia 


Opere: Tractatus logicace; Quaestiones in logicam Guill. Occam; So- 
phismata; Tractatus proportionum; Tractatus de quadratura circuli; Quaestio 
de proportione diametri quadrati ad costam ciusdem; Post. Analyticos; 
Quaestiones super octo ll. Physicorum; In libros de coelo et mundo; De 
generatione et corruptione; Ezxpositio super decem ll. Ethicorum Aristotelis; 
De sensu et de sensato. Edd. v. GEvER, p. 596. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 784; De Wutr, III, p. 153. 
Vedi in particolare: 

M. JuLLian, Un scolastique de la décadence, Albert de Sore, “Rev. August,” 
1910. 

P. Dunem, Ezudes sur Léonard, cit., pp. 334-338, 341-344; II e III, passim. 

Ipem, Le système du monde, cit., IV, -pp. 151-157, 167-171, 284-286; VII, 
pp. 80-88, 148-152, 155-157, 279-290, 356-362, 399-403, 474-488, 531-532, 
550-552, 565-569, 580-581; VIII, pp. 56-57, 102-110, 158-160, 215-225, 
287-299, 308-309, 313-314, 318-319, 341-342; IX, pp. 205-223, 233-234, 
309-314, 325-327, 355-362, 394-399, 426-430; X, pp. 67-73, 77-81, 85-89, 
103-105, 111-112, 206-209, 228-229, 395-399, 434-438. 
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G. Hripinesrerper, Albert von S.; ein Lebensgang und sein Kommentar 
z. Nikom. Ethik Aristot. (“Beitrige,” XXII, 3-4), Miinster, 1921 2 ed., 1927. 

K. MicHatski, Le criticisme et le scepticisme dans la philosophie du XIV° 
stècle, cit. 

IneM, La physique nouvelle et les différents courants philosophiques.., cit. 

A. Mar, Die Vorlaufer Galileis..., cit., passim. 

Inem, Zwei Grundprobleme..., cit., passim. 

Inem, An der Grenze von Scholastik..., cit., passim. 
Per gli scritti matematici: 

B. Boncompacni, Intorno al “Tractatus proportionum” di Alberto di Sas- 
sonia, “Bull. di bibl. stor. scienze nat. fis.,” 1871. 

H. Sutez, Der “Tractatus de quadratura circuli” des Albert d. S., “Zeitschr. 
f. Mathem. u. Phys.” 1884. 

IneMm, Die Quaestio de proportione diametri quadrati ad costam eiusdem, 
ibidem, 1887. 


Marsilio di Inghen 


Opere: 1) Textus dialectices de suppositionibus; 2) Expositio super Analyt. 
post.; 3) Abbreviationes libri Physicorum Aristotelis; 4) Quaestiones subti- 
lissimae super VIII libros physicorum secundum nominalium viam; 5) 
Quaestiones de gencratione et corruptione; 6) Quaestiones super IV. Il. 
Sententiarum. 


Edizioni: 1) Vienna, 1512, 1516; 2) Venezia, 1516; 3) s. l., 1490 ca.; 

4) Lione, 1518; Venezia, 1617 (sotto il nome di Duns Scoto, c quindi 

inserite, nel 1639 nella ed. delle sue opere); 5) Venezia, 1518; Strasbur- 

go, 1501: 

Bibliografia: cfr. Gever, p. 785; De BRIE, n. 7647. 

P. Dunem, Érudes sur Léonard, cit., II, pp. 403-405. 

Ipem, Le système du monde, cit., IV, pp. 164-168; VII, pp. 40-41, 87-88, 
154-157, 285-290, 361-362, 400-401, 565-569; VIII, pp. 56-57, 83-84, 
102-104, 126-129, 155-156, 215-216, 220-225, 307-316; IX, pp. 223-227; 
X, pp. 104-105, 136-137, 142-147, 215-216. 

K. MicHasri, Les courants philosophiques..., cit. 

Inem, Le criticisme et le scepticisme..., cit. 

F. EHnLE, Der Sentenzentommentar Peters von Candia, cit., passim. 

G. Ritter, Studien 2. Spétscholastik, I. M. von Inghen und die Okkam 
Schule in Deutschland, Vienna, 1940. 

A. Ma:ER, Die Vorlàufer Galileis..., cit., passim. 

Iper, Zwei Grundprobleme..., cit., p. 275 sgg. 

Iprm, An der Grenze von Scholastik..., cit., passim. 
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Enrico di Hainbuch 


Opere: Fil. teol: De reductione effectuum; De habitudine causarum; 
Contra astrologos; Commento alle Sentenze; Commentario alla Genesi. Ca- 
nonistiche: Tractatus de contractibus emptionis et venditionis; Epistula 
de contractibus emptionis et venditionis ad consules viennenses. Politico 
religiose: Epistula pacis; Consilium pacis. Ascetiche: Speculum animae; De 
contempu mundi. Edd., trad. v. GEYER, p. 604. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 785; DE Wes, III, p. 188. 
In particolare v.: 


O. Harrwic, Leben und Schriften des H. von Langestein, 1858. 

J. AscHsacH, Geschichte der Wiener Universitàt, Vienna, 1865, pp. 366-402. 

F. W. Rorx, Zur Bibliographie des H. Hainbuch de Hassia dictus de 
Langestein, “Beihefte zum Zentralblatt fiir Bibliothekswesen,” I, 1888- 
1889. 

H. Pruckner, Studien zu den astrologischen Schriften des H. von Lang- 
estein, Lipsia, 1933. 

A. Maier, Zwei Gundprobleme..., cit., pp. 288 sgg. 

P. Dunem, Le système du monde, cit., VII, pp. 569-575, 585-599; VIII, pp. 
160-161, 223-224, 489-491; X, pp. 138-141, 352-353. 


Enrico Totting di Oyta 


Opere: 1) Commentario alle Sentenze; 2) Tractatus moralis de contrac- 
tibus reddituum annuorum; 3) Quaestiones logicae super Porphyrium; Tres 
libri philosophici de anima, o Magistrales tractatus de anima et potentiis eius. 


Edizioni: 2) Parigi, 1506; la Quaestio de Sacra Scriptura nell’ed. crit. di 
A. Lanc, Miinster, 1953. 


Bibliografia: 
J. AscHsacH, Geschichte d. Wiener Universitàt, cit., pp. 402-407. 
G. SoMMERFELDT, in “Mitt. d. Institut f. Gsterreis. Geschichtsforsch.,” 1904, 
pp. 376-604. 
P. Dunem, Le système du monde, cit., IV, pp. 132-133; X, pp. 134, 139, 141. 
K. MicHar.sKi, Le criticisme et le scepticisme..., cit. 
. EnrLE, Der Sentenzenkommentar Peters von Candia, cit., 
. Lane, H. Totting von Oyta, (“Beitrige,” XXXIII, 4-5), Miinster, 1937. 
. Rucker, Zum Problematik der Spatscholastik, “Theol. Rev.,” 1938. 
. Decker, Ein fundamentaltheologischer Traktat des mittelalters CH. 
Totting v. Oyta, “Quaestiones super libros Sententiarum”], “Wiss. 
Weish,” 1955. 


La bibl. generale, in GevER, p. 786; De Brie, nn. 7527, 7649. 


Dv» 
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Guglielmo Heytesbury 


Opere: Le sue numerose opere di logica sono pubblicate sotto il titolo: 
Tractatus Guillelmi Heutisberi de sensu, composito et diviso; Regulae 
ciusdem cum sophismatibus (con una Declaratio e Expositio litteralis di 
Gaetano da Tiene); Tractatus Heutisberi de veritate et falsitate proposi- 
tionis, Venezia, 1494, 

Bibliografia: 

C. PrantL, Gesch. d. Logik., cit., IV, pp. 83-93. 

P. DuHem, Études sur Léonard, III, pp. 406-408; 468-471. 

A. Marr, Die Vorliufer Galileis..., cit., pp. 4, 75, 96, 114, 192. 

Inpem, An der Grenze von Scholastik..., cit., pp. 265 sgg., 286 sgg. 

C. Wison, W. Heitesbury..., Madison, 1956. 

P. DuHEMm, Le système du monde, cit., VII, pp. 84-87, 602-604, 614-615, 

620-645. 


Riccardo Swineshead i 


Opere: Commento alle Sentenze; De insolubilibus; Obligationes; De 
motibus naturalibus; Calculationes. 


Edizioni: Calculationes, Padova, 1480, ecc. 


Bibliografia: 

P. DuHem, Études sur Léonard, cit., III, pp. 406-408, 413-420, 468-474. 

K. MicHaLsxki, Le criticisme et le scepticisme.., cit. 

A. Maier, Die Vorlaufer Galileis..., cit., pp. 49 sgg., 99 sgg. 

IneMm, Zwei Grundprobleme..., cit., pp. 234 sgg. 

InpeM, An der Grenze von Scholastik..., cit., pp. 268 sgg., 281 sgg. 

M. CLacett, R. Swineshead and late medieval physic, “Osiris,” 1951. 

P. DuHEm, Le système du monde, cit., VII, pp. 76-80, 608-615, 621-622, 
627-631, 643-645. 


Sui Calculatores di Merton College cfr. inoltre sotto la bibl. generale 
alla voce “Scienze,” in particolare il testo di A. C. CromBIE, Augustine t0 
Galileo, cit. pp. ed. L. THornpikE, A History of magic and experimental 
science, cit., III, pp. 370-385. 


Biagio Pelacani 


Opere: Quaestiones de latitudinibus formarum; Quaestio de tactu cor- 
porum durorum; Quaestiones sull’ottica. 


Edizioni: Padova 1482, 1486, Venezia 1505 insieme alla Quaestio de 
modalibus di Bassano Potito; in F. Amopro, Riproduzione delle Quaestio- 
nes de latitudinibus formarum, in “Annali Ist. tecn. G. B. Della Porta,” 
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1907, Napoli, 1909. Per le Quaestiones sull’ottica v.: Questioni inedite di 
ottica di Biagio Pelacani a cura di F. ALessio, “Riv. crit. st. filos.,” 1961. 


Bibliografia: 

F. Amopro, Appunti su Biagio Pelacani da Parma, in “Atti del IV Congr. 
dei Matematici,” III, Roma, 1909. 

L. THorNDIKE, A History of magic and experimental science, cit., IV, pp. 
65 sgg. 

P. DuHem, Le système du monde, cit., IV, pp. 278-280, 289-290; VIII, p. 
213; IX, p. 185; X, p. 200. 

A. Mater, Die Vorliufer Galileis..., cit, pp. 5, 75, 104 sgg., 176, 279 sgg. 

Ipem, Zwei Grundprobleme..., cit., pp. 270 sgg. 

Ipem, An der Grenze von Scholastik..., cit., pp. 263, 275 sgg., 383. 

E. A. Moopy-M. CLacett, The mediaeval science of weights (Scientia de 
ponderibusì..., cit. 

M. CLacett, The science of mechanics in the middle age, cit. 

G. Feperici-VescoviNI, Problemi di fisica aristotelica in un maestro del sec. 
XIV: Biagio Pelacani da Parma “Riv. filos.,” 1960. 


Conclusione 


Pietro d' Ailly 


Opere: Scrisse 174 opere solo in parte edite. Alcune tra le minori sono 
state pubblicate da L. DupPin nell’ed. delle Opera di Giovanni Gerson, e 
talune addirittura attribuite allo stesso Gerson (Opera, voll. 5, Anversa, 
1705); altre opere minori sono state pubblicate da L. SaLeMBIER in “Rev. des 
Scien. ecclés.,” 1889. Delle opere scientifiche, filosofiche e religiose del 
d’Ailly alcune hanno avuto numerose edd. nei secc. XV e XVI (cfr. L. 
SaLEMBIER, Bibliographie des Oeuvres du cardinal P. d'Ailly, évéque de 
Cambrai (1350-1420), Compiègne, 1909 e Les oeuvres francaises du card. 
Pierre d’Ailly, Arras, 1908. L’opera filosofica più importante è costituita dal- 
le Quaestiones super I, IIl, IV Sententiarum, Bruxelles, 1474, 1500. Altri 
scritti di notevole interesse filosofico: De anima, De legibus et sectis 
contra superstitiosos astronomos (in Gerson, Opera, ed. cit., 1); Viginti- 
loquium de concordia astronomiae cum theologia (Venezia, 14%); e l’Imago 
mundi (ed. E. Buron, Gembloux-Parigi, 1930). 


‘ Bibliografia: cfr. GeyER, pp. 184-185; De Brie, nn. 7582-7583; DE WuLF, 
HI, p. 154. : 
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In particolare vedi: 

L. SaLEMBIER, Le Card. Pierre d'Ailly, Mons-en-Barouel, 1932. 

Ipem, in DThC, I, 642-654. 

Ioem, in DHGE, I, 1154-1165. 

M. De Ganpittac, Usage et valeurs des arguments probables chez Pierre 
d'Ailly, “Arch. Hist. doctr. litt. m. 8.” 1933. 

A. E. Roserts, The theories of Pierre d'Ailly concerning forms of govern- 
ment in Church and State, “Bull. Inst. hist. research,” 1932. 

Ipem, Pierre d’Ailly and the Council of Constance: A study in “Ockamiste 
theory and practice” “Trans. R. Hist. Soc.,” 1935. 

]. P. Mc Gowan, Pierre d'Ailly and the council of Constance, Washington, 
1936. 

P. DuHEM, Le système du monde, cit., pp. 168-183; VII, pp. 197-202; VIII, 
pp. 454-455, 493-495; IX, pp. 76-78, 231-234, 357-359; X, pp. 7-8, 27-30, 
39-40, 49-50, 87-90, 349-350. 


Pietro Di Candia 


Opera: Commento alle Sentenze (inedito). 
Bibliografia: 

F. Exte, Der Sentenzkommentar Peters von Candia, des Pisaner Papstes 
Alexander V, “Franz. Stud.,” Beiheft IX, 1925. 

A. Maier, An der Grenze von Scholastik..., cit., pp. 209 sgg. 

P. Dunem, Le système du monde, cit., VIII, pp. 113-120. 


Giovanni Gerson 


Opere: Tra le sue numerose opere ricordiamo qui particolarmente: 
Centiloquium de conceptibus; Centiloquium de causa finali; De concor- 
dantia metaphysicae cum logica (1426); De modis significandis; De parvulis 
ad Christum trahendis; Lectiones duae contra vanam curiositatem; Super 
canticum canticorum; Commento alle Sentenze (ancora inedito). 


Edizioni: Opera omnia, ed. E..Dupin, voll. 5, Anversa, 1706, rist. L’Aja, 
1727; le Notulae super quaedam verba Dionysi, in A. ComBes, ]. Gerson 
Commentateur dionysien, Parigi, 1940. È ora in corso l’ed. crit. dell'Opera 
Omnia a cura di P. GLorieux, Parigi, 1961 sgg. Cfr. inoltre l’ed. del De 
Mystica Theologia, sempre a cura del Comes, nel “Tesaurus mundi,” 1958. 


Bibliografia: cfr. Gever, p. 791; De Brie, nn. 7589-7601; DE WuLr, 
III, p. 154. 
In particolare si veda: 


J. B. ScHwag, Johannes Gerson, Wiirzburg, 1858. 
A. J. Masson, /. Gerson, sa vie, son temps, ses ocuvres, Lione, 1894. 
J. STELZENBERGER, Die mystik des J. Gerson, Breslavia, 1928. 
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L. SaLemBier, in DHhC, VI, 1313-1330. 

J. L. Connoiy, John Gerson, Reformator and Mystic, Lovanio, 1928 (con 
ricca bibl.). 

W. Dress, De theologia Gersoni, Giitersloh, 1931. 

C. ScHnàrer, Die Staatslehre, de Jean Gerson, Colonia, 1935. 

A. Comes, Études Gersoniennes, “Arch. Hist. doctr. litt. m. 8.,” 1939, 
1943-45 (con particolare riferimento al Commento alle sentenze). 

J. ScHnEMER, Die Verpflichtung des menschliches Gesetzes nach ]. Gerson, 
“Zeitschr. f. kathol. Theol.,” 1953. 

L. VerEECKE, Droit et morale chez Jean Gerson, “Rev. hist. droit. frane. et 
étran.,” 1954. 

P. GLorieux, Autour de la liste des ocuvres de Gerson, “Rech. théol. anc. 
méd.,” 1955. 

P. DuHem, Le système du monde, cit., VI, pp. 225-227; VII, pp. 495-500; 
X, pp. 11-12, 33-41, 178-179. 
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